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Trinidad 

Leonardo  Boff 


J uan  Pablo  II,  en  su  primer  discurso  a los  obispos 
latinoamericanos  en  Puebla,  dijo  unas  palabras  de  funda- 
mental importancia  para  nuestra  comprension  trinitaria 
de  Dios: 

Nuestro  Dios,  en  su  misterio  mas  ultimo,  no  es  una 
soledad,  sino  una  familia.  Pues  lleva  en  si  mismo  la 
patemidad,  la  filiacion  y la  esencia  de  la  familia  que  es 
el  amor;  este  amor  en  la  familia  divina,  es  el  Esprritu 
Santo  (Puebla,  28  de  enero  de  1979). 

La  afirmacion  quizds  mds  trascendental  del  cris- 
tianismo  sea  esta:  en  el  principio  no  esta  la  soledad  del 
uno,  sino  la  comunion  de  tres  personas  etemas:  Padre, 
Hijo  y Espfritu  Santo;  en  el  primer  principio  rige  la  co- 
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munion.  Esta  comunion  constituye  la  esencia  de  Dios  y 
a la  vez  la  dindmica  concreta  de  cada  ser  de  la  creacion. 
Nada  existe  solamente  en  sf  y para  sf,  todo  se  encuentra 
dentro  de  un  juego  de  relaciones  mediante  las  cuales  todos 
los  seres  conviven,  existen  unos  con  los  otros,  por  los 
otros  y en  los  otros.  La  Trinidad,  que  es  la  coexistencia 
y la  convivencia  del  Padre  con  el  Hijo  y con  el  Espfritu 
Santo,  constituye  la  rafz  y el  prototipo  de  esta  comunion 
universal.  Desgraciadamente  se  da  una  inmensa  amnesia 
de  la  verdad  trinitaria  y de  la  realidad  comunional.  Antes 
de  todo  importa  hacer  una  critica  de  las  causas  que 
produjeron  y siguen  produciendo  esta  amnesia  con  dafios 
notables  para  la  sociedad  y para  las  iglesias. 

1.  Dificultades 
polftico-religiosas 
para  la  vivencia  de 
la  fe  trinitaria 

Las  dificultades  para  la  vivencia  de  la  fe  trinitaria 
tienen  muchas  razones;  queremos  subrayar  dos,  una  de 
orden  politico  y otra  de  orden  religioso. 

En  el  terreno  de  lo  politico,  somos  herederos  de  un 
inmemorial  autoritarismo  politico  y de  una  histdrica  con- 
centration del  poder.  En  la  familia  es  el  padre  el  que 
detenta  el  poder;  hubo  siglos  de  patriarcado,  el  cual  esta- 
blecio  relaciones  desiguales  en  los  lazos  familiares  y de 
parentela.  En  la  polftica  los  reyes  acumularon  en  sus  per- 
sonas todos  los  poderes.  Los  jefes  de  tribus  o naciones, 
generalmente,  han  ejercido  el  poder  de  forma  autocratica. 
La  ideologfa  que  se  cred  a partir  de  estos  fenomenos 
politicos  ensefiaba:  “Hay  un  solo  Dios,  un  solo  rey,  una 
sola  ley”.  La  frase  de  Gengis  Khan,  que  podia  estar  en  la 
boca  de  cualquier  prfncipe  cristiano,  resulta  paradigmatica: 

En  el  cielo  solo  hay  un  unico  Dios  y en  la  tierra  un  unico 
senor,  hijo  de  Dios,  Gengis  Khan. 

Algo  parecido  a esto  es  corriente  en  el  discurso  reli- 
gioso: 

A1  igual  que  hay  un  solo  Dios,  hay  tambi^n  un  solo 
Cristo,  una  sola  Iglesia,  un  solo  representante  de  Cristo, 
el  papa  para  el  mundo  entero,  el  obispo  para  la  diocesis 
y el  parroco  para  la  comunidad  local. 

Una  forma  de  organizar  la  convivencia  social  basada 
en  el  poder  en  una  sola  mano  o en  pocas,  no  crea  las 
condiciones  reales  para  la  experiencia  de  Dios  como 
comunidn. 

En  el  campo  religioso  se  ha  vivido  un  fendmeno 
semejante  al  politico.  Es  notorio  el  ejercicio  centralizado 
del  poder  sagrado  en  la  figura  del  Sumo  Sacerdote  o del 
Pontffice  Maximo.  No  es  raro  ver  la  acumulacion  del  po- 
der real  y sacerdotal  en  una  unica  figura.  La  concepcidn 
jerdrquica  de  la  Iglesia  romano-catdlica  favorecio  una  vi- 
sidn  unitarista  de  Dios.  Una  cicrta  comprension  del  mo- 
notefsmo teologico,  en  la  medida  en  que  concibe  a Dios 


como  el  vertice  de  la  piramide  de  todos  los  seres,  es 
deudora  de  experiencias  polfticas  y religiosas  carac- 
terizadas  por  el  autoritarismo  y el  despotismo.  Entonces 
se  produce  un  doble  fenomeno.  La  realidad  socio-religiosa 
sirve  de  base  para  la  construccion  del  monotefsmo  atri- 
nitario  y pretrinitario;  y el  monotefsmo  sirve  de  legiti- 
macion  sagrada  para  formas  centralizadoras  del  ejercicio 
del  poder  politico  y religioso.  Fue  merito  de  Erik  Peterson 
(El  monotelsmo  como  problema  politico,  1931)  haber 
mostrado  que,  detras  de  cierto  monotefsmo  rfgido,  se  es- 
conde  un  problema  politico,  tanto  en  la  antigiiedad  como 
en  los  tiempos  actuales.  La  amnesia  trinitaria  en  la  vivencia 
cristiana  de  Dios  tiene  gran  parte  de  su  explicacion  en 
tales  fenomenos.  Los  fieles  encuentran  pocas  experiencias 
concretas  de  comunion,  de  participacion,  de  relaciones 
inclusivas  que  les  permitan  concretar  su  fe  en  un  Dios- 
Trinidad  de  personas.  Por  mas  que  el  dogma  ensene  que 
el  Dios  verdadero  es  la  comunion  de  tres  divinas  personas, 
la  experiencia  comun,  expresada  en  el  lenguaje,  es  de  una 
concepcion  monotefsta  de  Dios.  Si  bien  hay  que  enfatizar 
que  hay  un  sentido  verdadero  del  monotefsmo  dentro  de 
una  comprensidn  trinitaria  de  Dios,  en  la  medida  en  que 
la  union  entre  las  tres  personas  divinas  se  debe  a la  uni- 
cidad  de  la  esencia  o naturaleza,  que  es  la  vida,  amor, 
comunion. 

Este  predominio  del  monotefsmo  lleva  a que  muchos 
cristianos  tengan  una  experiencia  desintegrada  del  misterio 
trinitario.  Cada  persona  divina  es  adorada  como  Dios  en 
sf  misma,  sin  incluir  simultaneamente  las  otras  dos.  Es 
una  especie  moderna  de  tritefsmo  (doctrina  que  afirma  la 
existencia  de  tres  dioses). 

Asf,  existe  una  religion  del  Dios  Padre  que  se  puede 
encontrar  en  grupos  sociales  de  mentalidad  agraria.  Como 
prevalece  el  patriarcalismo,  Dios  es  representado  primor- 
dialmente  como  el  Padre  todopoderoso,  omnisciente,  juez 
y sefior  de  la  vida  y de  la  muerte.  A su  lado  no  queda  lu- 
gar  para  un  Hijo;  las  personas,  mds  que  hijos,  son  todos 
siervos  que  deben  conformarse  a la  voluntad  soberana  del 
Padre  que  esta  en  el  cielo.  El  Hijo  y el  Espfritu  Santo 
aparecen  dependientes  del  Padre  (subordinacionismo). 

Se  da,  tambidn,  una  religion  del  Dios-Hijo  en  los 
estratos  modemos  en  los  que  predominan  relaciones 
horizontales  y surgen  lfderes  y militantes  comprometidos 
con  una  gran  causa,  y donde  se  valoran  las  figuras  ca- 
rismaticas  que  conducen  los  grupos  y mueven  las  masas. 
En  este  contexto  emerge  la  figura  de  Cristo,  venerada 
como  el  Maestro,  el  Hermano,  nuestro  Jefe  y Conductor. 
Este  cristocentrismo  se  convierte  en  un  cristomonismo, 
como  si  Cristo  fuera  todo  y no  fuera  enviado  de  su  Padre 
y no  tuviera  el  Espfritu  para  actualizar  su  mensaje  y 
persona  en  la  historia. 

Se  da,  por  ultimo,  la  religion  del  Dios-Espfritu  Santo, 
particularmente  en  los  grupos  carismaticos,  sea  en  medios 
populares  o en  sectores  pudientes  de  la  sociedad.  Se  valora 
el  entusiasmo,  la  creatividad  espiritual  y se  respeta  el 
sentido  fntimo  que  cada  uno  encuentra  en  su  busqueda 
interior.  En  esta  experiencia,  reconociendo  todo  lo  vdlido 
que  tiene,  prevalece  la  intimidad  en  detrimento  de  la  di- 
mension histdrica  y de  la  preocupacidn  necesaria  para 
con  los  empobrecidos  en  vista  de  su  liberacion  real  e 
integral. 
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La  desintegraci6n  de  la  experiencia  triniiaria  se  debe 
a la  perdida  de  la  memoria  de  la  perspectiva  principal  y 
esencial  del  misterio  del  Dios  trino,  que  es  la  comunion 
entre  las  divinas  personas.  El  hacia  arriba  (el  Padre),  el 
hacia  los  lados  (el  Hijo)  y el  hacia  el  fondo  (el  Espiritu 
Santo),  constituyen  dimensiones  que  siempre  coexisten 
en  la  existencia  y deben  ser  vividas  de  forma  integradora. 
En  lenguaje  trinitario,  el  Padre  esta  siempre  con  el  Hijo 
en  el  Espiritu.  El  Hijo  se  interioriza  en  el  Padre  por  el 
Espiritu.  El  Espiritu  une  el  Padre  al  Hijo  y el  mismo  se 
une  en  ellos.  En  fin,  la  Trinidad  inserta  a la  creation  en 
su  propia  realidad  divina.  La  comunion  es  la  primera  y la 
ultima  palabra  del  misterio  de  Dios  y del  misterio  del 
mundo. 


2.  La  perspectiva 
latinoamericana 
del  misterio  trinitario 

Tuda  teologia  tiene  que  mostrar  su  dimension 
evangtiica,  es  decir,  tiene  que  ser  una  buena  noticia  para 
las  personas  en  la  situaci6n  en  la  que  viven.  En  America 
Latina  el  gran  desafio  viene  de  los  pobres,  que  constituyen 
las  grandes  mayorias.  ^Que  significa  para  ellos  creer  en 
la  Trinidad?  No  se  trata  solamente  de  profesar  la  verdad 
dogmdtica  y procurar  entender  sus  t6rminos,  sino  que  se 
trata  de  la  realization  existencial  del  misterio  de  comunion 
que  ayude  a las  personas  a vivir  su  humanidad  de  una 
forma  mas  plena  y libre. 

Para  el  creyente  cristiano  se  plantean,  entonces,  dos 
lineas  de  reflexion:  la  primera  que  parte  de  la  fe  trinitaria, 
y considera  las  iluminaciones  que  de  ella  se  derivan  para 
la  vida  personal  y social;  la  segunda  parte  de  la  realidad 
personal  y social,  y se  pregunta  en  qud  medida  ella  es 
imagen  y semejanza  de  la  Trinidad,  en  qu6  medida  con- 
tradice,  en  la  forma  como  se  organiza,  la  comunidn  entre 
las  diversidades  y,  por  fin,  si  la  realidad  permite  una 
experiencia  de  lo  que  es  la  esencia  del  misterio  trinitario: 
la  interrelaci6n  igualitaria  entre  las  tres  divinas  personas 
en  la  comuni6n  de  vida  y de  amor.  Y entonces  se  percibe, 
en  el  caso  latinoamericano,  cudnto  debemos  cambiar  la 
realidad  personal  y social  para  que  sea  un  Sacramento  de 
la  santfsima  Trinidad.  De  aquf  arrancan  las  rafces  trinitarias 
del  compromiso  cristiano  para  la  transformation  de  la 
sociedad:  queremos  cambiarla  porque  vemos  en  la  fe  que 
la  suprema  realidad  es  el  prototipo  de  todo  y esta  suprema 
realidad  significa  la  absoluta  comunidn  de  tres  distintos, 
cada  uno  de  igual  dignidad,  con  igual  amor  y con  plena 
comunion  recfproca  de  amor  y de  vida;  ademds  queremos 
que  nuestra  realidad  nos  pueda  hablar  de  la  Trinidad  me- 
diante  su  organizacidn  igualitaria  y comunional  y nos 
permita,  asf,  experimentar  las  tres  divinas  personas.  Ha- 
cemos  nuestro  el  lema  de  los  reformadores  socialistas 
ortodoxos  de  Rusia  a finales  del  siglo  XIX:  “La  santfsima 
Trinidad  es  nuestro  programa  social”. 

Hechas  estas  introducciones,  queremos  ahora  abordar 
los  dates  reguladores  de  la  fe  trinitaria. 


3.  Las  dos  manos  del  Padre: 
el  Hijo  y el  Espiritu  Santo 

^Como  se  ha  revelado  la  santfsima  Trinidad?  Hay 
dos  caminos  a tener  siempre  en  consideration:  el  camino 
de  la  historia  y el  camino  de  la  palabra;  ambos  son  expre- 
siones  de  la  revelacion.  Primeramente  la  Trinidad  se  revelo 
en  la  vida  de  las  personas,  en  las  religiones,  en  la  historia 
comun  de  los  humanos;  despues  se  revelo  en  la  vida, 
pasion,  muerte  y resurrection  de  Jesucristo,  y,  por  ultimo, 
en  la  manifestation  del  Espiritu  en  las  comunidades 
cristianas.  A pesar  de  que  los  hombres  y mujeres  nada 
sabfan  de  la  Trinidad,  el  Padre,  el  Hijo  y el  Espiritu  Santo 
han  habitado  siempre  la  vida  de  las  personas  y estaban 
presentes  en  todos  los  procesos  historicos.  San  Ireneo 
dijo  esta  frase  de  gran  contenido  teoldgico: 

El  Hijo  y el  Espiritu  Santo  son  las  dos  manos  del  Padre 
por  las  que  nos  toca,  nos  abraza  y nos  moldea  a su 
imagen  y semejanza. 

Estas  dos  personas  divinas  fueron  enviadas  a la  hu- 
manidad para  que  esta  fuese  injertada  a la  comunion 
trinitaria.  La  revelacion  explfcita  del  misterio  se  produjo 
solamente  por  Jesus  y por  las  manifestaciones  del  Espiritu, 
particularmente  en  la  Iglesia  primitiva.  Hasta  entonces,  la 
presencia  de  la  Trinidad  se  hacia  por  indicaciones  indi- 
rectas.  Con  la  irruption  de  Jesus  afloro  claramente  a la 
conciencia  el  hecho  de  que  Dios  es  Padre  que  envia  su 
Hijo  para,  con  el  Espiritu,  liberar  integralmente  la  historia. 
Reparamos,  por  tanto,  que  la  Trinidad  no  se  revelo  como 
una  doctrina,  sino  como  una  practica:  en  las  actitudes  y 
palabras  de  Cristo  y en  la  action  del  Espiritu  en  la  historia 
y en  la  vida  de  las  personas. 

El  texto  mas  importante  que  comunmente  se  cita  para 
identificar  la  revelacion  del  misterio  trinitario  es  aquel  de 
Mt  28,  19: 

Id,  pues,  haced  discipulos  mios  a todos  los  pueblos, 
bautizandolos  en  nombre  del  Padre,  del  Hijo  y del 
Espiritu  Santo. 

Los  exegetas  son  de  la  opinion  de  que  esta  formula 
es  tardia,  pues  recoge  la  experiencia  bautismal  de  la  co- 
munidad  primitiva,  en  el  tiempo  en  que  fue  escrito  el 
evangelio  de  Mateo,  hacia  el  ano  85.  La  comunidad  habia 
meditado  mucho  sobre  la  vida  y las  palabras  de  Jesus. 
Comprendio  que  Jesus  habia  revelado  de  hecho  quien  es 
Dios,  es  decir,  las  tres  divinas  personas,  en  cuyo  nombre 
debian  ser  bautizados  todos  los  que  creian.  Jesus  esta  en 
el  origen  de  esta  fdrmula  eclesial. 

Es  en  Jesus  donde  vamos  a encontrar  la  revelacion 
del  misterio  trinitario. 

Empecemos  por  la  revelacion  del  Padre.  Sabemos  por 
los  evangelios  que  Jesus  expresd  su  experiencia  de  Dios, 
llamandolo  siempre  “Padre”.  Utiliza  una  expresion  sacada 
del  lenguaje  de  los  niflos,  Abba,  especialmente  en  sus 
oraciones  a solas  (cf.  Lc  3,  21-22;  5,  16;6,  12;  11,  1-5; 
Me  14,  32-42,  etc.).  Ese  Padre  es  de  una  infinita  bondad 
y misericordia,  que  “ama  a los  ingratos  y malvados”  (Lc 
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6,  35).  Esta  experiencia  es  mas  que  una  doctrina;  origina 
una  practica  de  liberation  hacia  los  pobres  y despreciados, 
descarriados  y pecadores.  La  relation  de  Jesus  con  el 
Padre  revela  una  cierta  distancia  y diferencia  junto  con 
una  profunda  intimidad.  Distancia  porque  Jesus  le  reza  y 
se  postra  en  su  presencia;  intimidad  porque  le  llama  “pa- 
pa”. Quien  designa  a Dios  “Padre”  es  porque  se  siente 
hijo  suyo  de  verdad  (cf.  Mt  11,  25-27;  Me  12,  1-9;  13, 
32). 

En  Jesus  se  revela  tambien  el  Hijo,  no  tanto  auto- 
denominandose  como  tal  (cf.  Mt  11,  25-27;  Me  12,  1-9; 
13-32),  sino  actuando  como  Hijo  de  Dios.  Su  practica  de 
vida  revela  una  autoridad  que  se  situa  en  la  esfera  de  lo 
divino.  Representa  al  Padre  en  el  mundo  y lo  hace  visible 
en  su  bondad  y misericordia.  Los  judios  hacian  bien  en 
decir:  “Se  hace  igual  a Dios”  (Jn  5,  18).  Pedro  capta  el 
misterio  de  Jesus  y confiesa:  “Tu  eres  el  Cristo,  el  Hijo 
de  Dios  vivo”  (Mt  16,  16).  El  texto  que  mas  directamente 
habla  de  la  Trinidad  es  aquel  recogido  por  Mateo  (1 1, 25- 
27),  especialmente  en  la  version  de  Lucas  (10,  21-26): 

En  aquella  misma  hora  Jesus  se  sinti6  inundado  de  la 
alegrfa  en  el  Espiritu  Santo  y dijo:  ‘Te  doy  gracias. 
Padre,  Senor  del  cielo  y de  la  tierra,  porque  has  escondido 
estas  cosas  a los  sabios  y prudentes  y se  las  has  revelado 
a los  pequenos.  Si,  Padre,  porque  fue  6s te  tu  agrado. 
Todo  me  ha  sido  entregado  por  el  Padre.  Nadie  conoce 
quien  es  el  Hijo  sino  el  Padre,  ni  quien  es  el  Padre  sino 
el  Hijo  y aquel  a quien  el  Hijo  se  lo  quiera  revelar”. 

Aqui  tenemos  mtidamente  la  presencia  de  las  tres 
personas  que  se  relacionan  recfprocamente. 

Para  la  revelacidn  del  Hijo  es  importante  tambien  el 
testimonio  del  cielo  con  ocasion  del  bautismo  de  Jesus. 
No  sabemos  si  el  relato  se  refiere  a un  acontecimiento 
concreto  o si  quiere  expresar,  mediante  esta  formula  lite- 
raria,  la  experiencia  mtima  de  Jesus.  De  todas  formas, 
tanto  en  el  bautismo  como  en  la  transfiguracidn  en  el 
Tabor  se  dio  este  testimonio;  “Este  es  mi  Hijo  amado  en 
quien  pongo  todo  mi  carino”  (Mt  3,  17;  17,  5). 

Otro  texto  de  fundamental  importancia  es  el  que 
formula  la  teologia  de  San  Juan:  “Yo  y el  Padre  somos 
una  misma  cosa”  (Jn  10,  30): 

Que  todos  sean  una  misma  cosa  como  tu,  Padre,  estas  en 
mi  y yo  en  ti,  para  que  ellos  est6n  en  noso  tros  y el  mundo 
crea  que  me  has  enviado  (Jn  17,  21). 

El  texto  no  dice:  “Yo  y el  Padre  somos  uno  (eis  en 
griego)”,  sino  que  dice:  “somos  una  misma  cosa”,  es  decir, 
somos  una  realidad  de  participacidn  y de  comunidn 
recfproca.  Por  ultimo,  hay  que  decir  que  el  misterio  pascual 
es  el  momento  de  la  gran  revelation:  en  el  aparece  la 
esencia  de  la  Trinidad  como  comuni6n,  porque  el  Hijo  se 
entrega  por  amor  y en  fidelidad  al  Padre  y 6ste,  por  amor, 
responde  al  Hijo  resucitandolo  de  los  muertos.  Esta 
plenitud  de  vida  muestra  lo  que  es  la  presencia  del  Espiritu, 
expresidn  de  la  vida  nueva  y comunional  que  rige  entre 
las  divinas  personas. 

La  reflexion  teologica  ira  profundizando  esta  mutua 
implication,  elaborando  la  doctrina  trinitaria,  desde  los 
primeros  siglos  hasta  el  dia  de  hoy. 


Por  ultimo  se  da  la  revelacidn  del  Espiritu  Santo. 
Ella  acontece  en  la  propia  vida  de  Jesus.  El  es  el  portador 
permanente  del  Espiritu.  El  Espiritu  es  aquella  fuerza 
(dynamis)  y aquella  autoridad  (exousia)  con  que  realiza 
milagros  y gestos  liberadores  (Me  3,  20-30).  Explicita- 
mente  dice  Jesus: 

Si  yo  expulso  demonios  por  el  Espiritu  de  Dios,  es  senal 
de  que  ha  llegado  a vosotros  el  reino  de  Dios  (Mt  12, 28). 

El  Espiritu  es  aquella  fuerza  que  habita  en  Jesus  y 
que  sorprende  a todos,  como  en  el  caso  de  la  hermorroisa: 
“Jesus  percibio  entonces  que  de  el  salia  una  fuerza”  (Me 
5,  30).  Esta  fuerza  esta  en  Jesus,  y al  mismo  tiempo  es 
diferente  de  Jesus.  La  comprension  trinitaria  va  a decir 
despues:  el  Espiritu  y el  Hijo  tienen  la  igual  naturaleza  de 
vida,  comunion  y amor,  pero  son  personas  divinas  dis- 
tintas. 

Hay  otros  textos  en  el  Nuevo  Testamento  que  nos 
hablan  trinitariamente  de  Dios.  No  se  trata  de  una  doctrina 
elaborada,  sino  de  una  conciencia  de  que  Jesucristo,  el 
Espiritu  Santo  y el  Padre,  son  igualmente  Dios.  Por  ejem- 
plo,  el  texto  de  2 Cor  13,  14,  utilizado  en  nuestras  liturgias 
eucaristicas: 

La  gracia  del  Senor  Jesucristo,  el  amor  de  Dios  y la 
comunidn  del  Espiritu  Santo  esten  con  todos  vosotros. 

Otro  texto  muy  significativo  es  tambien  aquel  de  2 
Tes  2,  13-14: 

Hemos  de  dar  incesantes  gracias  a Dios  por  vosotros, 
hermanos  amados  del  Senor,  a quienes  desde  el  principio 
escogid  Dios  para  salvaros  por  la  santificacion  del  Es- 
piritu y por  la  fe  verdadera.  Por  medio  de  nuestra  evan- 
gelizacidn,  61  os  llamo  tambi6n  para  que  alcanc6is  la 
gloria  de  nuestro  Senor  Jesucristo. 

Aqui  se  formula  un  pensamiento  que  se  organiza 
trinitariamente  y que  va  a culminar  despues  en  la  reflexion 
teologica  de  los  siglos  II-V.  Vease  tambi6n  este  otro  texto 
de  Gal  4,  6: 

La  prueba  de  que  sois  hijos  es  que  Dios  envio  a nuestros 
corazones  el  Espiritu  de  su  Hijo,  que  clama:  j Abba, 
Padre! 

Hay  muchos  otros  textos  que  revelan  la  conviccidn 
de  los  primeros  cristianos  de  que  con  el  evento-Jesus  se 
les  habia  comunicado  la  comprensidn  verdadera  de  Dios 
como  comuni6n  de  personas  (cf.  1 Cor  12,  4-5;  2 Cor  1, 
21-22;  3,  3;  Rom  15,  16;  15,  4;  Flp  3,  3;  Gdl  3,  11-14; 
Ef  2,  18;  20-22;  3,  14-16;  Ap  1,  4-5,  et.).  El  sentido  de 
todos  estos  textos  es  mostrar  que  en  el  acercamiento  de 
Dios  con  vistas  a nuestra  salvaci6n  se  revelo  la  comunion 
de  los  divinos  Tres,  que  siempre  actuan  juntos  y que 
insertan  a las  personas  en  su  vida  y en  su  amor. 

A partir  de  la  conciencia  trinitaria  nosotros,  los 
cristianos,  leemos  el  Antiguo  Testamento.  Descubrimos 
en  61  sefiales  del  misterio  trinitario  en  la  personification 
de  la  Palabra  de  Dios  (Sal  119,  89;  147,  15  ss;  Sab  16, 
12),  de  la  sabidurfa  (cf.  Prov  1,  20-23;  8;  9,  1-6;  Job  28; 
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Eclo  24;  Sab  16,  12)  y la  hipostatizacidn  del  Espfritu 
Santo.  Fundamentalmente  el  Espfritu  es  Dios  en  su  fuerza 
y en  su  presencia  en  la  creacidn  y en  la  historia.  Len- 
tamente  se  va  mostrando  como  una  realidad  autdnoma, 
pero  siempre  relacionada,  de  tal  forma  que  aparece  como 
el  Espfritu  del  Hijo,  el  Espfritu  que  nos  hace  decir  Abba, 
Padre,  el  Espfritu  que  habita  en  nosotros  como  en  su 
propio  templo. 


4.  La  razon  humana  y el 
misterio  de  la  Trinidad 

El  pensamiento  reflejo  jamds  tiene  la  primera 
palabra.  Primeramente  viene  la  vida,  la  celebration  de 
esta  vida  y el  trabajo.  Despuds  aparece  la  reflexi6n  y las 
doctrinas.  Asf  tambidn  pas6  con  los  primeros  cristianos. 
Empezaron  a expresar  su  fe  trinitaria  en  las  doxologfas 
(oraciones  de  alabanza),  en  los  sacramentos  (bautismo  y 
eucaristfa)y  en  las  primeras  profesiones  de  fe.  Despues 
empezaron  a reflexionar  sobre  lo  que  celebraban  y crefan. 
Fue  entonces  cuando  surgid  la  doctrina  trinitaria. 

La  primera  cuestidn  que  surgio  fue:  ^corno  compagi- 
nar  la  fe  en  un  solo  Dios,  como  atestigua  todo  el  Antiguo 
Testamento,  con  la  fe  en  la  Trinidad,  como  se  profesa  en 
el  Nuevo  Testamento?  En  el  intento  de  contestar  a este 
interrogante  surgieron  las  primeras  herejfas,  que  son 
formas  errdneas  de  entender  el  misterio.  Generalmente 
ocurre  en  la  teologfa  lo  que  sucede  en  otras  ciencias:  es 
al  combatir  los  errores  como  se  llega  a la  verdad.  La  co- 
munidad  cristiana  no  aceptd  tres  formas  de  representation 
del  misterio  trinitario:  el  modalismo,  el  subordinacionismo 
y el  tritefsmo. 

El  modalismo  afirma:  solamente  puede  existir  un 
unico  Dios,  que  habita  en  una  luz  inaccesible.  Pero,  ense- 
fian  los  modalistas,  cuando  ese  Dios  se  revela  a los  hu- 
manos,  aparece  bajo  tres  modos  distintos  (de  ahf  la  ex- 
presion “modalismo”),  que  son  una  especie  de  mdscara 
con  la  cual  el  unico  y mismo  Dios  se  presenta  bien  como 
Padre,  bien  como  Hijo,  o como  Espfritu  Santo.  Con  esta 
interpretacidn,  jamds  aceptada  por  la  Iglesia,  se  renuncia 
a la  comprensidn  originaria  del  cristianismo  en  la  comu- 
nidn  de  tres  distintas  personas  divinas.  Con  el  modalismo 
nos  quedamos  en  el  monotefsmo. 

El  subordinacionismo  dice:  unicamente  el  Padre  es 
plenamente  Dios.  El  Hijo  y el  Espfritu  Santo  son  subor- 
dinados  a 61;  pueden  ser  las  criaturas  mds  excelsas  y cer- 
canas  del  Padre,  sin  embargo  no  tienen  la  misma  naturaleza 
del  Padre.  Otros  llegan  a decir  que  el  Hijo  es  adoptado 
por  el  Padre  (adopcionismo)  y por  eso  esti  en  una  altura 
que  ninguna  otra  criatura  tiene,  pero  no  es  igualmente 
Dios,  como  el  Padre  es  Dios.  Con  esta  formulacidn  se 
renuncia  a la  igualdad  entre  las  divinas  personas,  todas 
ellas  igualmente  Dios  por  la  misma  naturaleza  de  vida  y 
de  amor.  El  concilio  de  Nicea  (325)  condeno  especial- 
mente  esta  doctrina. 

El  tritefsmo  afirma  que  existen  tres  personas  divinas, 
sdlo  que  totalmente  autonomas  e independientes  entre  sf. 
Por  eso  existen,  dicen,  tres  dioses.  Pero,  que,  £como  puede 
haber  tres  infinitos,  tres  absolutos?  Esta  doctrina  fue 


tambidn  rechazada  porque  no  considera  la  interrelation 
de  comuni6n  que  existe  entre  las  tres  divinas  personas, 
tan  profunda  y absoluta  que  son  un  solo  Dios. 

Despu6s  de  ciento  cincuenta  afios  de  reflexiones, 
discusiones  y varios  concilios  ecumenicos  (los  principales, 
que  atafien  directamente  a nuestro  tema,  son:  Nicea  en 
325;  Constantinopla  en  381;  Calcedonia  en  451;  IV  de 
Letran  en  1215;  Florencia  1431-1447),  se  llego  a crear  un 
lenguaje  tdcnico,  propio  de  la  reflexidn  teologica,  capaz 
de  evitar  las  comprensiones  erroneas  de  la  fe.  No  obstante, 
se  ha  pagado  un  precio  alto  en  tdrminos  de  la  experiencia 
de  la  fe,  debido  a que  el  lenguaje  acufiado  es  de  gran  ri- 
gor y formalismo  teorico.  Consideremos  las  palabras-ejes: 

a ) Naturaleza  o esencia  o sustancia:  con  esta  expresidn 
se  quiere  indicar  lo  que  une  en  Dios  y es  igual  en  cada 
una  de  las  personas.  La  naturaleza  divina  (esencia  o 
sustancia)  es  numericamente  una  y unica. 

b)  Persona  o hipdstasis:  es  lo  que  distingue  en  Dios,  es 
decir,  las  personas  del  Padre,  del  Hijo  y del  Espfritu 
Santo.  Por  “persona”  entendemos  la  individualidad 
concreta,  que  existe  en  sf,  pero  siempre  abierta  a las 
otras  personas.  Asf,  el  Padre  es  distinto  del  Hijo 
(existencia  en  sf),  aunque  estd  siempre  volcado  al  Hijo 
y al  Espfritu  Santo  (existencia  para  el  otro).  Lo  mismo 
vale  para  el  Hijo  y el  Espfritu  Santo  sucesivamente. 

c)  Con  el  t6rmino  procesiones  se  designa  la  manera  y 
el  orden  segun  el  cual  una  persona  “precede”  de  la  otra. 
El  t6rmino  “procesion”  no  debe  ser  entendido  en  una 
forma  causal,  como  si  el  Hijo  y el  Espfritu  Santo  no 
fueran  tan  etemos,  infinitos  y omnipotentes  como  el 
Padre.  Es  una  expresion  tecnica  para  indicar  la  comunion 
dentro  de  un  cierto  orden  de  comprension  logica. 
Existen  dos  procesiones:  la  generation  del  Hijo  y la 
espiracion  del  Espfritu  Santo.  Se  dice  que  el  Padre  se 
conoce  a sf  mismo  tan  perfectamente  que  genera  una 
imagen  absoluta  de  sf,  que  es  el  Hijo.  Padre  e Hijo  se 
contemplan  y se  aman  tan  radicalmente  que  emerge 
concretamente  la  expresion  de  esta  relacion:  es  el 
Espfritu  Santo  como  lazo  entre  Padre  e Hijo,  como 
Amor  de  uno  para  con  el  otro. 

d)  Relaciones : son  las  conexiones  que  existen  entre  las 
personas  divinas.  El  Padre  con  relacion  al  Hijo  posee  la 
patemidad;  el  Hijo  con  relacidn  al  Padre,  la  filiation; 
Padre  y Hijo  con  relacion  al  Espfritu  Santo  poseen  la 
espiracidn  activa;  el  Espfritu  Santo  con  relacidn  al 
Padre  y al  Hijo,  la  espiracion  pasiva.  Por  las  relaciones 
se  distinguen  las  personas  unas  de  otras. 

e)  Perijoresis,  circuminsesion:  como  la  filologfa  de  las 
palabras  ya  lo  insinua,  estas  expresiones  quieren  sig- 
nificar  la  radical  coexistencia,  cohabitation  e inter- 
penetracidn  que  existe  entre  las  tres  personas  divinas  a 
causa  de  las  relaciones  entre  ellas.  Se  da  una  total 
circulacidn  de  vida  y de  amor  con  una  co-igualdad 
perfecta,  sin  ninguna  anterioridad  o superioridad.  De 
aquf  los  cristianos  elaboramos  nuestra  utopia  social  de 
una  convivencia  de  igualdad,  respetadas  las  diver- 
sidades,  viviendo  la  comunidn  plena  dentro  de  las 
relaciones  mas  distintas. 

f)  Misiones:  designan  la  presencia  de  las  personas 
divinas  en  la  historia.  Se  trata  de  una  autocomunicacion 
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de  la  persona  a alguien  distinto  de  ella.  Hay  dos  mi- 
siones  conocidas:  la  del  Hijo  que  se  encarno  para 
divinizarnos  y las  del  Espfritu  Santo  que  habita  en 
nosotros  para  unificar  a todo  y conducir  toda  lacreacion 
al  reino  de  la  Trinidad. 

Con  estos  instrumentos  teoricos  se  puede  construir 
una  lectura  ortodoxa  de  la  fe  en  la  trinidad  de  personas 
y en  la  unidad  de  una  misma  naturaleza  que  es  comunidn 
y amor.  En  la  historia  de  la  reflexion  trinitaria  se  pueden 
discemir  tres  grandes  tendencias  de  sistematizacion.  Estas 
tendencias  no  surgen  de  modo  abstracto,  sino  que  estan 
ubicadas  dentro  de  condicionamientos  sociales  e ideolo- 
gicos  que  explican  estas  y no  otras  tendencias. 

En  un  ambiente  de  disolucion  de  la  sociedad  y 
vigencia  del  politefsmo,  como  era  el  caso  de  los  cristianos 
en  el  Imperio  Romano,  es  natural  que  se  subraye  la  uni- 
cidad  de  Dios  y se  ponga  menos  enfasis  en  la  diversidad 
de  las  personas  divinas.  La  predicacion  de  la  Trinidad 
podria  ser  interpretada  por  los  oyentes  como  la  confir- 
mation de  su  politefsmo.  En  tal  contexto,  se  favorece  una 
reflexion  centrada  en  la  unidad  de  Dios  y,  a partir  de  ahf, 
en  la  diversidad  de  las  personas. 

En  otro  ambiente,  el  de  los  griegos,  se  insiste  en  el 
monotefsmo  y en  la  monarqufa  absoluta  de  Dios,  hasta 
imposibilitar  la  fe  en  Jesucristo,  Hijo  de  Dios.  Aquf  se 
impone,  mas  bien,  una  reflexion  que  parta  de  la  diversidad 
de  las  personas  divinas  en  direction  a la  unidad. 

En  una  situation  donde  predomine  el  individualismo, 
la  falta  de  comunion,  como  es  el  caso  del  mundo  modemo, 
particularmente  en  America  Latina,  la  reflexion  se  siente 
invitada  a dirigir  su  mirada  no  tanto  hacia  el  monotefsmo 
o el  trinitarismo,  sino  hacia  la  forma  de  relation  que  se 
establece  entre  las  divinas  personas;  se  insistira,  consi- 
guientemente,  en  la  comunion  como  la  esencia  de  la  Tri- 
nidad y fundamento  de  toda  solidaridad  humana. 

En  todo  esto  vemos  la  presencia  de  la  historia  que 
permite  una  apropiacidn  singular  del  misterio  conforme  a 
las  preguntas  humanas.  Detallando  las  distintas  formas  de 
sistematizacion,  tenemos: 

1 . Los  griegos  parten  de  la  persona  del  Padre.  El  es 
fuente  y origen  de  toda  divinidad.  El  credo  lo  insinua: 
“Creo  en  un  solo  Dios,  Padre  todopoderoso”.  Al 
expresarse,  el  Padre  omnipotente  genera  el  Hijo  como 
su  Palabra  y espira  simultaneamente  el  Espfritu  como 
su  Soplo.  A ambos  comunica  su  naturaleza.  Las  per- 
sonas son,  asf,  consustanciales,  es  decir,  poseen  la 
misma  naturaleza  que  el  Padre.  Por  eso,  no  hay  mul- 
tiplication en  Dios,  sino  que  son  un  solo  Dios.  El 
sentido  mayor  de  esta  sistematizacion  reside  en  que 
siempre  se  subraya  la  personalization  en  Dios.  Se 
piensa  en  Dios-Padre  y no  tanto  en  una  sustancia 
infinita  y etema,  como  siendo  Dios.  Existe  todavfa 
riesgo  de  subordinacionismo.  El  Padre  lo  concentra 
todo.  El  Hijo  y Espfritu  serfan  expresiones  del  unico 
principio  que  esta  en  el  Padre. 

2.  Los  latinos  parten  de  la  unica  naturaleza  divina. 
En  el  credo  subrayan  la  primera  parte  del  versfculo 
inicial:  “Creo  en  un  solo  Dios...”.  Ese  Dios  es  un 
espfritu  absoluto  y perfectfsimo.  Es  propio  del  Espfritu 


ser  reflexivus  sui,  pensar  y querer.  Al  pensarse  ab- 
solutamente,  el  Padre  genera  una  expresion  absoluta 
de  sf  mismo:  es  el  Verbo  o el  Hijo.  Al  generar  al 
Hijo,  Dios  se  revela  como  Padre.  Padre  e Hijo  se 
aman  mutuamente  de  forma  tan  completa  que  espiran 
el  Espfritu  Santo,  como  expresion  del  amor  recfproco, 
cerrando  el  cfrculo  trinitario.  En  esta  reflexion  esta 
asegurada  desde  el  principio  la  unidad  trinitaria.  Sin 
embargo  se  corre  el  riesgo  del  modalismo,  es  decir, 
de  que  las  personas  no  sean  mas  que  modalidades  de 
la  misma  y unica  sustancia  divina. 

3.  Muchos  teologos  modernos  parten  de  las  relaciones 
entre  las  personas  divinas.  El  dato  primero  de  la  re- 
velation neotestamentaria  afirma  que  Dios  es  Padre, 
Hijo  y Espfritu  Santo.  Pero  simultaneamente  se  sus- 
tenta  la  perijoresis  entre  las  personas,  una  “ultima  y 
perfecta  inhabitation  de  una  persona  en  las  otras”,  de 
tal  forma  que  se  da  la  union  de  las  personas  en  un 
solo  Dios.  Son  tres  sujetos  infinitos  de  una  unica 
comunion  o tres  amantes  de  un  mismo  amor.  Nosotros 
asumimos  esta  ultima  tendencia,  porque  sale  al  en- 
cuentro  de  las  demandas  mas  profundas  de  los  pobres 
que  quieren  participacidn,  comunion  y una  convi- 
vencia  mas  igualitaria  dentro  del  respeto  de  las  dife- 
rencias.  En  la  Trinidad  encuentran  inspiration. 


5.  Una  concepcion 
liberadora  de  la  Trinidad 

Las  contradicciones  de  la  realidad  latinoamericana, 
como  ya  indicamos  anteriormente,  nos  invitan  a vivir  y a 
pensar  el  misterio  trinitario  como  un  misterio  de  comunion 
entre  las  distintas  personas.  Esta  perspectiva  propiciara  a 
los  cristianos  la  fundamentacion  ultima  de  su  compromiso 
por  la  liberacion  de  los  oprimidos  en  vista  a su  liberation 
para  la  justicia  social,  la  equidad,  la  construction  de  la 
fraternidad  posible  en  nuestras  condiciones. 

Hay  que  partir  del  hecho  mayor,  testimoniado  por  el 
Nuevo  Testamento:  Dios  es  el  Padre,  el  Hijo  y el  Espfritu 
Santo  en  comunidn.  El  unico  Dios  que  existe  es  la  Trinidad 
de  personas.  La  unidad  divina  es  comunitaria  porque  cada 
persona  esta  en  comunion  total  y absoluta  con  las  otras 
dos. 

^Qu6  significa  decir  que  Dios  es  comunion  y por  eso 
es  Trinidad?  Hay  que  observar  que  solo  las  personas 
pueden  estar  en  comunion.  Estar  en  comunion  implica 
estar  uno  en  la  presencia  del  otro  en  radical  reciprocidad; 
implica  abrirse  una  persona  a las  otras  y autoentregarse 
sin  reservas.  Decir  que  Dios  es  comunion  significa  afirmar 
que  el  Padre,  el  Hijo  y el  Espfritu  Santo  estan  siempre 
juntos,  emergiendo  juntos  y siempre  volcados  unos  a los 
otros.  Las  Escrituras  afirman  esta  recfproca  comunicacion 
entre  las  personas  divinas  con  la  expresion  “Dios  es  un 
Dios  de  vida  y donador  de  toda  vida”.  Jesus  mismo,  Hijo 
etemo  encamado,  se  presento  como  portador  de  vida  y de 
vida  en  abundancia  (Jn  10, 10).  Si  analizamos  rapidamente 
lo  que  comporta  “vida”,  captaremos  mejor  la  comunidn 
entre  los  divinos  Tres.  Vida  es  un  misterio  de  esponta- 
neidad,  un  proceso  inagotable  de  dar  y de  recibir,  de 
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asimilar  y de  entregar  la  propia  vida  para  la  vida  del  otro. 
Toda  vida  tiene  presencia.  Estar  presente  no  es  simple- 
mente  estar  ahf,  sino  que  significa  una  intensification  de 
la  existencia.  El  ser  vivo  habla  por  si  mismo,  no  necesita 
palabras  para  comunicarse.  El  es  ya  comunicacion,  tan 
fuerte,  que  exige  del  otro  que  tome  posicidn,  de  aceptacidn 
o de  rechazo.  Toda  vida  se  expande  y entra  en  comunidn 
con  su  alrededor,  estableciendo  con  el  relaciones.  Todo 
ser  vivo  es  para  otro  ser  vivo.  Esta  relacidn  garantiza  su 
propia  vida.  Algo  analogo  ocurre  en  la  Trinidad.  Cada 
persona  divina  es  para  las  otras,  por  las  otras,  con  las 
otras  y en  las  otras.  Porque  es  asf,  entendemos  que  la 
categorfa  que  expresa  esta  realidad  solamente  puede  ser 
“comunion”,  que,  a su  vez,  genera  la  comunidad  divina. 
No  se  trata  de  una  dualidad  Padre-Hijo,  de  un  frente-a- 
frente  de  dos  personas  distintas.  Se  trata  de  una  Trinidad 
que  significa  la  inclusidn  de  un  Tercero,  el  Espfritu  Santo, 
estableciendo  asf  una  forma  de  convivencia  mas  rica  que 
aquella  de  la  contemplation  mutua  entre  solo  dos  personas. 

La  vida  es  la  esencia  de  Dios.  Y la  vida  es  comunion 
dada  y recibida.  Y este  tipo  de  comunion  es  el  amor.  La 
comunidn  y el  amor  son  la  esencia  del  Dios-Trinidad. 

Parai  expresar  esta  interpenetracidn  de  las  divinas  per- 
sonas, la  teologfa  acufid  una  palabra  que  empezo  a circular 
con  San  Juan  Damasceno:  perijdresis.  “Perijdresis” 
significa,  en  primer  lugar,  la  action  de  envolvimiento  de 
una  persona  con  las  otras  dos.  Cada  persona  divina  penetra 
la  otra,  y se  deja  penetrar  por  ella.  Este  fendmeno  es 
propio  del  amor,  es  natural  en  el  proceso  de  comunidn. 
Asf,  los  di vinos  Tres  se  encuentran  desde  toda  la  etemidad 
en  una  eclosion  infinita  de  amor  y de  vida,  uno  en  direc- 
cidn  al  otro.  El  segundo  sentido  es  que,  como  efecto  de 
la  interpenetracidn,  cada  persona  vive  y mora  en  la  otra. 
Como  ensefiaba  el  concilio  de  Florencia  (1441): 

El  Padre  esta  todo  en  el  Hijo  y todo  en  el  Espfritu  Santo. 

El  Hijo  esta  todo  en  el  Padre  y en  el  Espfritu  Santo.  El 
Espfritu  Santo  esti  todo  en  el  Padre  y en  el  Hijo.  Nadie 
precede  al  otro  en  etemidad  o excede  en  grandeza  o 
sobrepasa  en  poder. 

La  santfsima  Trinidad  es,  pues,  un  misterio  de  inclu- 
sion. El  Hijo  y el  Espfritu  fueron  enviados  a nosotros 
para  que  toda  la  creacidn  participara  de  ellos. 

En  razdn  de  la  perijoresis  las  relaciones  entre  las 
personas  son  siempre  temarias.  Asf,  el  Padre  se  revela 
por  el  Hijo  en  el  Espfritu  Santo.  El  Hijo,  a su  vez,  revela 
al  Padre  en  la  fuerza  del  Espfritu.  El  Espfritu  Santo,  por 
ultimo,  “procede”  del  Padre  y reposa  sobre  el  Hijo.  De 
esta  forma,  el  Espfritu  es  del  Padre  por  el  Hijo  ( a Patre 
Filioque),  asf  como  el  Hijo  se  reconoce  en  el  Padre  por 
el  amor  del  Espfritu  (a  Patre  Spirituque).  La  perijoresis 
impide  toda  superposicidn  o subordinacidn  de  una  persona 
a otra.  Todas  son  igualmente  etemas  e infinitas.  La  pe- 
rijdresis  nos  permite  decir:  no  existen  primeramente  los 
Tres  y despuds  su  relacidn,  sino  que  los  Tres  son  desde 
el  principio  entrelazados  y viven  la  relacidn  de  comunion 
etema.  Por  eso  existe  un  solo  Dios,  Dios-Trinidad. 

La  dinamica  trinitaria  nos  permite  tambidn  hacer  una 
crftica  social  y eclesial,  y descubrir  en  la  perijdresis  de 
las  divinas  personas  inspiracidn  para  nuestras  relaciones 
humanas.  Innegablemente  hay  una  aspiration  humana 


fundamental  por  la  participacidn,  por  la  igualdad,  por  el 
respeto  a las  diversidades  y por  la  comunion  con  Dios. 
En  nuestras  sociedades  perifericas  estos  valores  son  gran- 
demente  negados.  Elio  explica  los  anhelos  de  liberacidn 
y las  luchas  seculares  de  los  oprimidos  por  su  vida  y 
libertad. 

En  el  sistema  capitalista,  bajo  el  cual  todos  sufrimos, 
todo  esta  centrado  en  tomo  al  individuo  y su  desarrollo 
sin  consideration  esencial  para  con  los  otros  y la  sociedad. 
Los  bienes  son  apropiados  privadamente  con  la  exclusion 
de  las  grandes  mayorfas.  Se  resaltan  las  diferencias  in- 
dividuates con  dafio  para  la  comunidn.  Por  su  parte,  en  el 
sistema  socialists  se  resalta  la  participacion  de  todos,  por 
lo  que  esta,  en  cuanto  al  ideal,  mas  cerca  de  la  dinamica 
trinitaria.  No  obstante,  poco  significan  las  diferencias  per- 
sonates. La  sociedad  socialista  tiende  a constituir  una 
masa,  mds  que  un  pueblo,  como  fruto  de  toda  una  red  de 
comunidades  y de  asociaciones  en  las  que  las  personas 
cuenten.  El  misterio  trinitario  invita  a adoptar  formas 
sociales  en  las  que  se  valoren  todas  las  relaciones  entre 
las  personas  e instituciones,  de  forma  igualitaria,  fratema, 
acogedora  de  las  diversidades.  Como  muy  bien  lo  for- 
mularon  cristianos  de  las  comunidades  eclesiales  de  base: 
la  santfsima  Trinidad  es  la  mejor  comunidad. 

La  perijdresis  trinitaria  ayuda  a las  Iglesias  a mejorar 
su  organization  interna.  Especialmente  la  Iglesia  romano- 
catolica  vive  un  modelo  mds  de  sociedad  que  de  comu- 
nidad. El  poder  esta  centralizado  en  el  cuerpo  clerical,  la 
conduction  de  los  fieles  suele  ser  autoritaria,  con  muy 
poca  participacidn  diferenciada  de  todos.  La  conception 
monarquica  del  poder  se  impuso  historicamente  en  la 
Iglesia.  Aquf  no  ha  tenido  vigencia  una  reflexion  trinitaria 
y comunional,  sino  que  predomino  una  vision  pretrinitaria 
y hasta  atrinitaria.  Si  aceptamos  en  la  fe  que  la  Trinidad 
es  la  mejor  comunidad  y que  es  la  comunidn  la  que  reune 
a las  personas  divinas  en  un  solo  Dios,  entonces  podemos 
postular  un  modelo  de  Iglesia  mas  adecuado  a la  fuente 
de  donde  brota  su  vida  y su  unidad  (cf.  LG  4).  La  Iglesia, 
teoldgicamente,  es  la  commimilas  fidelium,  la  comunidad 
de  los  fieles.  Cada  uno  de  ellos  tiene  sus  dones,  que  de- 
ben  ser  vividos  en  beneficio  de  todos.  Lo  que  construye 
a la  comunidad  es  exactamente  la  vivencia  de  la  comunidn, 
que  implica  la  aceptacidn  y el  respeto  de  unos  para  con 
los  otros. 

En  la  medida  en  que  cada  uno  crea  comunidn,  se 
hace  Sacramento  de  la  Trinidad.  La  comunidn  trinitaria 
impedirfa  en  la  comunidad  eclesial  la  concentracidn  del 
poder  y abrirfa  espacio  para  una  amplia  participacion 
igualitaria  de  todos.  Todos  no  pueden  hacer  todas  las 
cosas.  Cada  uno  hace  la  suya,  pero  en  comunidn  con  los 
demds.  De  esta  forma  la  Iglesia  entera  se  transforma  en 
una  sefial  de  la  Trinidad,  porque  vive  la  esencia  de  la 
Trinidad  que  es  la  comunidn. 


6.  Las  distintas  personas 


Ds 


respues  de  haber  expuesto  las  articulaciones  prin- 
cipales  del  misterio  trinitario,  convendrfa  considerar, 
siempre  dentro  de  la  dialdctica  perijordtica,  las  distintas 
personas. 
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6.1.  El  Padre,  misterio  insondable 

El  Padre  es  invisible  porque  es  un  misterio  abismal. 
Jesus  lo  dijo  claramente:  “A  Dios  no  lo  ha  visto  nadie.  El 
Hijo  unigenito  que  esta  en  el  seno  del  Padre  es  el  que  nos 
lo  ha  dado  a conocer”  (Jn  1,  18;  6,  46;  1 Tim  6,  16;  1 Jn 
4,  12).  Y lo  dio  a conocer  exactamente  como  Padre  que 
tiene  un  Hijo  y que  convive  etemamente  con  el  Espfritu 
Santo.  La  intimidad  de  Jesus  con  su  Padre  es  tal  que  pudo 
decir:  “Quien  me  ve  a ml,  ve  al  Padre”  (Jn  14,  9).  El 
Padre  es  aquel  que  etemamente  es,  aun  cuando  no  hubiera 
ninguna  criatura.  El  es  Padre  no  porque  creo,  sino  porque 
“genero”  al  Hijo  en  el  Espfritu  Santo.  En  el  Hijo  proyecto 
a las  hijas  e hijos  creados  y creables.  Asf,  el  Padre  es  la 
rafz  de  toda  patemidad  y tambien  de  toda  fratemidad  y 
sororidad. 

Cuando  nos  referimos  al  Padre,  indicamos  al  ultimo 
horizonte  de  todo,  a aquel  que  todo  lo  origina  y todo  lo 
contiene.  Solamente  a partir  de  el  es  posible  entender 
algo  del  Hijo  y del  Espfritu  Santo. 

Cuando  nos  referimos  al  Padre,  indicamos  al  ultimo 
horizonte  de  todo,  a aquel  que  todo  lo  origina  y todo  lo 
contiene.  Unicamente  a partir  de  el  es  posible  entender 
algo  del  Hijo  y del  Espfritu  Santo.  Elios,  en  verdad,  son 
siempre  simultaneos  y estan  etemamente  juntos.  Pero  para 
captar  algo  del  misterio  de  Dios,  debemos  empezar  por  el 
Padre.  El  es  el  primero  entre  los  simultaneos,  cuando 
queremos  establecer  cierto  orden  entre  las  personas  di- 
vinas.  Esta  es  una  forma  de  hablar  de  nuestra  fe  humana, 
sin  embargo  es  importante  no  olvidar  jamas  que  en  la 
comunion  trinitaria  nadie  es  anterior,  posterior,  superior 
o inferior.  Los  divinos  Tres  son  co-iguales,  co-etemos  y 
co-amorosos.  Aunque  es  en  la  persona  del  Padre  donde 
todo  el  misterio  divino  muestra  su  caracter  abismal. 

6.2.  El  Hijo,  misterio  de  comunicacion 
y de  liberacioti  integral 

Dios  se  revela  como  es,  como  Trinidad  de  personas. 
Las  divinas  personas,  cuando  se  revelan  en  el  mundo,  se 
muestran  como  son  en  el  seno  de  la  Trinidad.  El  Hijo  es 
la  expresion  absoluta  del  Padre.  Todo  lo  que  es  comu- 
nicable  del  misterio  logra  forma  concreta  en  la  persona 
del  Hijo.  El  es  la  imagen  visible  del  Padre  insondable  (cf. 
Col  1,  15).  Por  eso  61  es  la  comunicacion  suprema.  Ese 
Hijo  etemo  fue  enviado  por  el  Padre  y se  encamo  por  la 
fuerza  del  Espfritu  Santo.  Su  vida,  su  practica  liberadora, 
sus  luchas  con  los  detentadores  de  poder,  su  temura  para 
con  los  abandonados,  su  pasion,  muerte  y resurreccion 
revelaron  a Dios  de  forma  definitiva.  No  solo  nos  co- 
munico  la  verdad  de  Dios  como  Padre  de  todos  y abogado 
de  los  pobres,  sino  que  actud  como  su  Hijo  enviado. 
Asume  las  mismas  actitudes  de  misericordia  que  el  Pa- 
dre. Construye  el  reino  del  Padre  porque  “asf  como  el 
Padre  trabaja  hasta  ahora,  yo  trabajo  tambien”  (cf.  Jn  5, 
17).  Pero  la  gran  comunicacion  del  Hijo  fue  hacemos 
tambi6n  hijos  e hijas  de  Dios.  El  sentido  de  su  encamacion 
no  se  agota  en  el  proceso  de  redencion,  si  bien  es  un  paso 
necesario  para  una  creacion  decafda;  el  sentido  mas  radi- 


cal de  su  encamacion  consiste  en  hacer  participar  de  su 
filiacidn  a todas  las  criaturas.  El  Verbo,  por  su  encamacion, 
verbified  a todo  el  universo,  y,  asf,  lo  ha  introducido  en 
el  seno  mismo  del  misterio  trinitario. 

6.3.  El  Espiritu  Santo,  motor  de  la 
creacion  hacia  el  reino  de  la  Trinidad 

El  Espfritu  Santo  es  aquel  que  supera  la  relacion  cara 
a cara  del  Padre  y del  Hijo  e introduce  lo  nuevo,  el 
“nosotros”  de  las  personas  divinas.  Por  eso  el  Espfritu 
Santo  es,  por  excelencia,  la  union  entre  las  personas  di- 
vinas. Todas  estan  volcadas  unas  hacia  las  otras,  no  obs- 
tante es  en  la  persona  del  Espfritu  Santo  en  la  que  vemos 
mejor  esta  caracterfstica  de  toda  perijoresis.  Lo  que  el 
Espfritu  es  en  la  Trinidad  inmanente,  se  muestra  en  la 
Trinidad  economica  (en  la  historia).  Por  eso  el  es  la  fuerza 
de  union  en  todos  los  seres.  Por  su  fuerza  lo  nuevo  irrumpe 
en  la  historia  y anticipa  asf  la  sustancia  del  reino  de  la 
Trinidad.  Particularmente  el  Espfritu  Santo  es  el  actuali- 
zador  de  la  memoria  de  Jesus.  El  no  deja  que  las  palabras 
de  Cristo  permanezean  como  letra  muerta,  sino  que  sean 
siempre  relefdas,  ganen  nuevos  significados  e inspiren 
practicas  liberadoras.  El  es  tambien  el  principio  de  libe- 
racion  contra  todo  lo  que  disminuye  la  existencia  en  la 
came,  en  terminos  de  las  Escrituras.  Donde  esta  el  Espfritu 
ahf  hay  libertad  (cf.  1 Cor  3,  17).  Y donde  hay  libertad 
emergen  diferencias  y los  dones  mas  diversos.  Es  el 
Espfritu  el  que  impide  que  las  diversidades  degeneren  en 
desigualdades  y discriminaciones,  manteniendo  todo  en 
la  comunion. 

El  Espfritu  fue  tambien  enviado  al  mundo  junto  con 
el  Hijo.  Lucas  insiniia  que  fue  la  Virgen  Marfa  quien,  por 
primera  vez,  lo  acogio:  “El  Espfritu  Santo  vendra  sobre 
ti  y la  virtud  del  Altfsimo  te  cubrird  con  su  sombra;  por 
eso  al  que  va  a nacer  lo  llamaran  Hijo  de  Dios”  (1,  35). 
“Cubrir  con  su  sombra”  es  la  expresion  bfblica  para  decir 
que  el  Espfritu  planta  su  tienda  sobre  Marfa,  que  allf 
tendra  una  habitacion  permanente  (cf.  Ex  40,  34-35).  Con 
razon  la  tradition  la  llama  “sagrario  del  Espfritu  Santo” 
(cf.  LG  53).  Hay  una  relacion  unica  entre  Marfa  y el  Es- 
pfritu, porque  por  su  presencia  en  ella,  el  Hijo  tomo  carne 
y forma  humana.  La  humanidad  del  Verbo  etemo  es  la 
humanidad  de  Marfa,  que,  por  la  action  del  Espfritu  Santo, 
hace  que  lo  que  nace  de  ella  sea  un  ser  humano  y divino. 

Por  ultimo,  es  obra  del  Espfritu  la  reconduccion  de 
todo  lo  creado  a su  plenitud  escatologica.  La  nueva  crea- 
cion, finalmente,  redimida,  verbificada  y espiritualizada, 
serd  introducida  en  el  reino  de  la  Trinidad.  Solamente 
entonces  Dios-Trinidad  serd  todo  en  todas  las  cosas. 

7.  Sacramentos  de  la 
Trinidad  en  la  historia 

La  fe  no  se  expresa  unicamente  por  la  inteligencia 
con  que  profundiza  en  los  misterios,  ni  tampoco  por  el 
corazon  que  ama  y se  entrega  confiado  a las  divinas 
personas.  Creemos  tambien  con  la  fantasia,  que  es  la 
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inconmensurable  capacidad  del  ser  humano  para  afladir 
siempre  algo  a la  realidad  e identificar  las  potencialidades 
escondidas  en  cada  ser.  La  fantasia  ve  conexiones  para 
las  cuales  muchas  veces  la  razdn  se  muestra  ciega.  Asf, 
para  acercamos  mas  al  misterio  trinitario  se  utilizaron 
muchas  analogfas.  Queremos  referimos  rdpidamente  a tres 
de  ellas. 

En  primer  lugar,  la  persona  humana  es  vista  como 
una  gran  pardbola  del  misterio  trinitario.  Cada  persona  es 
un  misterio  abismal.  Pero  este  misterio  se  comunica 
mediante  la  luz  de  la  inteligencia  y se  abre  a los  demds 
en  amor  y entrega  mediante  la  voluntad.  Estas  tres  di- 
mensiones  no  son  realidades  yuxtapuestas,  sino  que  cons- 
tituyen  la  dinamica  de  la  persona  en  su  unidad  existencial. 
El  Padre  aparece  en  el  cardcter  de  misterio  de  la  persona, 
el  Hijo  en  la  inteligencia  que  se  comunica  y el  Espiritu 
en  el  amor  que  se  une  a todos  los  seres. 

Otro  sfmbolo  de  la  Trinidad  es  la  familia  humana.  La 
unidad  psicologica  de  la  persona  esta  estructurada 
triddicamente.  El  hombre  se  abre  a la  mujer  y viceversa; 
esta  relacion  no  se  queda  en  una  contemplacidn  narcisista 
entre  dos,  sino  que  se  muestra  fecunda  por  el  hijo  que 
nace.  Si  no  se  da  esta  apertura,  la  relacidn  humana  no 
llega  a su  plenitud.  En  la  familia  tenemos  los  tres  tdrminos: 
padre,  madre  e hijo.  Cada  cual  es  distinto  del  otro,  sin 
embargo  todos  estdn  involucrados  por  lazos  de  amor.  Son 
tres,  pero  una  sola  comunion  de  vida.  Algo  parecido  ocurre 
con  la  familia  divina:  son  tres  distintos  en  una  misma 
dindmica  de  vida,  de  amor  y de  completa  comunidn. 

Por  ultimo,  la  propia  sociedad  humana  se  presenta 
como  una  referencia  simbdlica  al  misterio  trinitario.  Toda 
sociedad  se  construye  en  la  articulacion  de  tres  fuerzas 
que  son  siempre  simultdneas:  la  econdmica,  la  polftica  y 
la  cultural.  Por  la  economfa  garantizamos  la  produccidn 


y reproduccidn  de  la  vida;  es  la  fuerza  mas  fundamental 
porque  posibilita  todas  las  demds.  Por  la  polftica  nos 
organizamos  socialmente  distribuyendo  el  poder  y las 
responsabilidades  comunes.  La  polftica  tiene  que  ver  con 
las  relaciones  humanas  mediante  las  cuales  construimos 
el  tipo  de  sociedad  que  es  posible  en  una  determinada 
parcela  de  la  historia.  Por  la  cultura  proyectamos  valorcs, 
significaciones  existenciales,  incluso  trascendentes,  por 
medio  de  las  cuales  expresamos  lo  tfpico  del  ser  humano, 
como  aquel  ser  que  puede  problematizar  su  existencia  y 
dar  un  sentido  a su  quehacer. 

Toda  sociedad  se  construye,  se  solidifica  y se  desa- 
rrolla  por  la  coexistencia  e interpenetracion  de  estas  tres 
fuerzas.  Ellas  actuan  siempre  conjuntamente,  de  tal  suerte 
que  en  lo  econdmico  esta  lo  politico  y lo  cultural,  y asf 
sucesivamente.  Hay  aquf  alguna  semejanza  con  la  Trinidad 
porque  las  personas  divinas,  aun  distintas,  estdn  etema- 
mente  juntas  y juntas,  actuan  dentro  y fuera  del  cfrculo 
trinitario. 

En  conclusidn,  reconocemos  la  insuficiencia  de 
nuestros  conceptos  y expresiones  humanas  para  significar 
el  misterio  del  Padre,  del  Hijo  y del  Espiritu  Santo  en 
comunidn  recfproca.  Nuestras  palabras  esconden  mas  que 
revelan.  Por  eso  el  termino  de  nuestra  busqueda  no  puede 
quedarse  en  la  inteligencia  que  escruta,  sino  que  termina 
en  el  corazon  que  alaba  y se  abre  a la  acogida  del  misterio 
divino  dentro  del  misterio  humano.  Todos  los  grandes 
teologos,  como  San  Agustfn,  San  Buenaventura,  Santo 
Tomds  de  Aquino  y otros,  terminaban  sus  tratados  sobre 
la  Trinidad  con  himnos  de  adoracion  a tan  augusto  mis- 
terio. Honramos  a la  Trinidad  con  el  silencio  en  la  con- 
ciencia  de  que  todo  lo  que  podemos  decir  no  pasa  de  un 
balbuceo  alrededor  del  misterio  que  se  debe  siempre  ala- 
bar:  gloria  al  Padre,  al  Hijo  y al  Espiritu  Santo.  Amen. 
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Capitalismo  y socialismo: 
la  posibilidad  de  alternativas 


Franz  J.  Hinkelammert 


Introduction 

Amalizar  la  relation  entxe  capitalismo  y socialismo 
presupone  ubicar  ambos  conceptos  en  la  historia  moderna, 
en  la  cual  surgieron.  Recien  durante  el  siglo  XIX,  se  hizo 
familiar  hablar  en  referencia  a la  sociedad  que  habfa 
surgido  con  la  revolucion  industrial  en  la  Inglaterra  del 
siglo  XVIII,  esto  es,  de  la  sociedad  capitalista.  Esta  deno- 
mination no  tenia  nada  de  despreciativo,  toda  vez  que  es 
el  nombre  con  el  cual  esta  sociedad  se  refiere  a si  misma. 
Se  trata  de  aquella  sociedad  que  es  constituida  por  rela- 
ciones  productivas  basadas  en  la  propiedad  privada  de  los 
medios  de  production  y por  un  mercado  consiguiente,  al 
cual  se  interpreta  como  un  gran  automatismo. 

El  socialismo,  en  cambio,  no  comienza  como  sociedad 
socialists,  sino  como  movimiento  socialista  dentro  de  esta 
sociedad  capitalista.  Surge  por  la  crftica  a esta  sociedad 
capitalista.  El  concepto  socialismo  aparece  en  las  luchas 
sociales  surgidas  en  esta  sociedad  capitalista  con  la  aspi- 
ration de  la  creation  de  una  sociedad  nueva,  que  sea 
capaz  de  ir  mas  alia  de  las  fuerzas  destructoras  que  el 
movimiento  socialista  denuncia  en  su  critica  a la  sociedad 
capitalista.  De  estos  movimientos  socialistas  del  siglo  XIX 
resulta,  con  la  Revolucion  Rusa  en  el  ano  1917,  la  primera 
sociedad  que  proclama  ser  la  superacion  del  capitalismo 
y,  por  tanto,  sociedad  socialista. 

Solo  a partir  de  este  momento  es  que  se  habla  de 
relaciones  entre  el  capitalismo  y el  socialismo  en  el  sentido 
de  una  referencia  a dos  tipos  de  sociedades  diferentes 
existentes,  es  decir,  una  sociedad  capitalista  y una  sociedad 
socialista.  Despuds  de  la  Segunda  Guerra  Mundial  eso 
desemboca  en  un  confrontacidn  entre  el  capitalismo  y el 
socialismo  que  marca  toda  una  epoca  de  la  historia  mo- 
dema  con  el  nombre  de  la  guerra  fria,  y que  termina  en 
el  afio  1989  con  la  caida  del  muro  de  Berlin  y el  colapso 
de  las  sociedades  socialistas.  En  Europa  Oriental  estas 
sociedades  se  disuelven;  en  otras  partes  estas  sociedades 
entran  en  crisis  profundas,  y su  perspectiva  toda  via  hoy 
no  es  clara. 

En  el  presente  — desde  1989 — , la  sociedad  capitalista 
emerge  como  la  sociedad  absolutamente  determinante  del 
mundo  entero  y se  proyecta  como  una  sociedad  para  la 
cual  no  hay  altemativa.  El  socialismo,  como  sociedad 
altemativa,  parece  derrotado,  y los  mismos  movimientos 
socialistas  que  existfan  dentro  de  la  sociedad  capitalista, 
estan  extremadamente  debilitados.  Como  resultado,  este 


capitalismo  “sin  altemativa”  se  impone  como  un  ca- 
pitalismo sin  li'mites.  De  ahf  que  si  bien  durante  el  tiempo 
de  la  guerra  fri'a  fue  un  capitalismo  de  reformas,  ahora  se 
hace  presente  como  un  capitalismo  sin  necesidad  de  re- 
formas, capaz  de  derrotar  a cualquier  movimiento  con 
perspectivas  alternativas. 


1.  Los  movimientos  socialistas 

Siendo  los  movimientos  socialistas  movimientos 
contestatarios  dentro  de  la  sociedad  capitalista,  se  originan 
por  la  crftica  del  capitalismo.  Son  movimientos  para  los 
cuales  el  pensamiento  teorico  juega  un  papel  fundante,  a 
pesar  de  que  su  origen  real  es  la  experiencia  de  explotacion 
vivida  por  las  capas  populares  en  el  sistema  capitalista. 

Los  movimientos  socialistas  surgen  a partir  de  esta 
experiencia.  En  el  grado  en  que  carecen  de  una  base  teorica 
formulada,  se  trata  mas  bien  de  movimientos  populares 
espontaneos,  muchas  veces  eruptivos,  que  siempre  son 
derrotados  muy  rapidamente.  Se  trata  en  especial  de  los 
movimientos  anarquistas.  El  primer  movimiento  de  este 
tipo  que  llega  a adquirir  notoriedad,  en  los  inicios  mismos 
de  la  sociedad  capitalista  moderna,  es  el  movimiento  de 
los  iguales  de  Babeuf,  durante  la  Revolucion  Francesa.  A 
este  siguen  los  movimientos  anarquistas  del  siglo  XIX, 
que  dominan  los  movimientos  obreros  en  la  primera  mitad 
de  ese  siglo.  Son  movimientos  de  gran  espiritualidad,  sin 
capacidad  de  hacer  polftica  racional.  Sin  embargo,  pro- 
porcionan  el  punto  de  partida  para  la  aparicion  de  los 
movimientos  socialistas  a partir  de  la  segunda  mitad  del 
siglo  XIX. 

Estos  movimientos  socialistas  formulan  la  protesta 
por  la  explotacion  en  terminos  teoricos.  Aparecen,  por 
consiguiente,  no  unicamente  como  fuerza  polftica,  sino 
que  estructuran  esta  fuerza  a partir  de  un  cuerpo  teorico 
elaborado  que  les  permite  enfocar  una  sociedad  altemativa 
a la  sociedad  capitalista.  Por  ende,  elaboran  teorfas  de  la 
sociedad,  de  la  economfa  y de  la  democracia.  Esperan 
una  sociedad  diferente,  y la  formulan  de  una  manera  tal 
que  la  pueden  perseguir  como  fuerza  polftica.  Elaboran 
un  concepto  de  nuevas  estructuras  sociales.  Contestan, 
por  tanto,  a la  sociedad  capitalista  no  solamente  como 
protesta,  sino  por  medio  de  formulaciones  teoricas  en 
todos  aquellos  campos  en  los  cuales  la  misma  sociedad 
capitalista  ha  formulado  — tambien  teoricamente — sus 
estructuras. 
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2.  Los  paradigmas 
teoricos  basicos 

Asf  pues,  con  los  polos  capitalismo  y socialismo  se 
hace  presente  una  polarizacion  de  paradigmas  tedricos 
constituyentes.  Esto  aparece  con  gran  claridad  en  la  rela- 
cion  entre  los  paradigmas  de  sus  teoricos  fundantes,  es 
decir,  entre  Adam  Smith  por  un  lado,  y Carlos  Marx  por 
el  otro.  Como  paradigmas  bdsicos,  siguen  vigentes  hasta 
hoy.  Voy  a resumirlos  para  poder  apreciarlos  en  su  relacion 
complementary. 

El  paradigma  basico  de  Adam  Smith  se  puede  resumir 
en  dos  enfoques  teoricos  que  aparecen  constantemente  en 
su  obra.  Se  trata  de  su  tesis  de  la  “mano  invisible”  por  un 
lado,  y de  su  teoria  del  salario  por  el  otro. 

1.  La  tesis  de  la  "mano  invisible”.  Smith  sostiene  que 
toda  actuacidn  en  el  mercado  capitalista  realiza  de  una 
manera  no-intencional  un  interds  comiin  en  el  grado  en  el 
cual  se  orienta  por  su  interes  propio.  El  interes  de  todos 
estd  mejor  resguardado,  si  cada  uno  se  comporta  en  el 
mercado  de  una  manera  tal  que  no  lo  tome  en  cuenta 
intencionalmente.  Segun  Smith,  el  interds  comun  es  reali- 
zado  en  el  mercado  capitalista,  cuando  todos  los  partici- 
pantes  en  el  mercado  se  olvidan  de  el.  Se  trata  de  una 
mano  invisible  que  transforma  la  orientacidn  individual 
por  el  interds  propio  en  una  orientacion  no-intencional 
por  el  interds  comun.  Aparece  entonces  la  imaginacion 
de  una  sociedad  en  la  cual  cada  uno  sirve  al  otro,  y lo 
hace  tanto  mejor,  cuanto  mas  se  sirve  a si  mismo.  La 
condici6n  es  que  cada  uno  persiga  su  interds  propio  en  el 
mercado  capitalista,  y no  en  contra  de  dl.  Esa  es  la  magia 
del  mercado 

El  andlisis  se  invierte  para  desembocar  en  una  dtica. 
Los  valores  institucionalizados  del  mercado  — la  propiedad 
privada  y el  cumplimiento  de  los  contratos — son  pre- 
sentados  como  el  unico  camino  realista  para  producir 
instrumentalmente  la  situacidn  ideal  de  una  sociedad  que 
cumple  con  el  postulado  del  amor  al  projimo.  Se  trata  de 
la  utopia  total  del  mercado,  que  hasta  hoy  domina  de  una 
u otra  manera  la  ciencia  economica  burguesa,  de  la  cual 
deriva  sus  valores. 

2.  La  teoria  clasica  de  los  salarios.  Se  basa  en  el 
concepto  del  valor  de  uso,  es  decir,  de  valores  concretos 
sobre  los  cuales  el  disponer  es  una  condicion  objetiva  de 
vida  o muerte.  El  mercado  coordina  la  producci6n  y el 
consumo  de  valores  de  uso,  esto  es,  de  productos  que 
deciden  sobre  la  vida  o la  muerte.  Por  eso,  en  esta  teoria 
cldsica  de  los  salarios,  el  concepto  de  subsistencia  y de 
las  necesidades,  juega  un  papel  central.  Quien  no  logra  el 


1  “Ninguno,  porlo  general  se  propone  originariamente  promover  el  interes 
publico,  y acaso  ni  aun  conoce  c6mo  lo  fomenta  cuando  no  abriga  tal 
propdsito.  Cuando  prefiere  la  industria  dombstica  a la  extranjera,  s61o 
medita  su  propia  seguridad,  y cuando  dirige  la  primera  de  forma  que  su 
producto  sea  del  mayor  valor  posible,  s61o  piensa  en  su  ganancia  propia; 
pero  en  este  y en  otros  muchos  casos  es  conducido,  como  por  una  mano 
invisible,  a promover  un  fin  que  nunca  tuvo  parte  en  su  intencibn".  Smith, 
Adam,  La  riqueza  de  las  naciones.  Editorial  Bosch,  Barcelona,  1983. 
Reproducida  por  UACA,  San  Josb,  Costa  Rica,  1986.  Libro  IV,  Capitulo 
II,  Seccion  I,  Tomo  II,  pag.  191. 
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acceso  a la  subsistencia,  estd  condenado  a la  muerte.  Al 
distribuir  los  valores  de  uso  producidos,  el  mercado 
distribuye  oportunidades  de  vida.  Quien  no  se  integra  en 
el  mercado,  o no  puede  hacerlo,  es  alguien  que  sobra  y 
esta  condenado  a la  muerte.  Adam  Smith  sostiene  que  a 
traves  de  la  oferta  y la  demanda  de  fuerza  de  trabajo,  el 
mercado  decide  sobre  la  vida  y la  muerte.  Si  el  salario 
sube  por  encima  de  la  subsistencia,  habra  demasiados 
obreros  y estos  se  multiplicaran  demasiado.  Por  consi- 
guiente,  el  salario  tiene  que  caer  por  debajo  de  la  sub- 
sistencia para  que  los  sobrantes  puedan  ser  eliminados. 
Esta  es  la  armonfa  del  mercado,  el  cual  regula  incluso  la 
cantidad  de  seres  humanos  existentes  para  que  siempre  se 
pueda  lograr  un  equilibrio  macroeconomico  que  permita 
que  haya  tanta  oferta  de  mano  de  obra  como  demanda  de 
dsta.  Esta  regulacion  el  mercado  la  realiza  por  el  hambre, 
mediante  el  mecanismo  de  la  formation  del  salario,  que 
es  canalizado  de  tal  manera  tal  que  la  oferta  y la  demanda 
consigan  siempre  un  precio  de  equilibrio,  tanto  para  los 
bienes  como  para  los  seres  humanos.  Esa  es  la  otra  cara 
de  la  mano  invisible  2. 

Estos  son  los  pilares  no  solamente  de  la  teoria  eco- 
ndmica  de  Adam  Smith,  sino  de  toda  la  economi'a  polftica 
cldsica  burguesa  3.  La  contradiction  es  evidente.  Si  el 
interds  comun  exige  la  elimination  de  una  parte  de  la 
comunidad,  a la  cual  el  interes  comun  se  refiere,  dste 
resulta  contradictorio  por  lo  menos  para  aquella  parte  de 
la  humanidad  amenazada  por  la  elimination.  Para  ella  no 
hay  armonfa,  sino  amenaza. 

De  este  problema  se  derivan  los  movimientos  de 
emancipacion  del  siglo  XIX,  inclusive  el  movimiento 
obrero  socialista,  pero  tambidn  la  critica  marxista  de  la 
economi'a  polftica  burguesa.  El  interds  comun,  en  el  cual 
se  basa  el  analisis  de  Smith,  es  abstracto  y destructor.  No 
conoce  derechos  humanos  sino  exclusivamente  derechos 
mercantiles,  es  decir,  derechos  de  instituciones.  Para  que 
el  mercado  viva  como  idea  abstracta,  se  destruye  al  ser 
humano.  De  la  critica  de  tales  abstracciones  surge  la  Con- 
cepcion actual  de  los  derechos  humanos,  en  el  sentido  de 
los  derechos  que  tiene  el  ser  humano  concrete  y que  puede 
reivindicar  frente  a las  instituciones  y su  lOgica  — en 
especial  frente  a la  logica  del  mercado — . 


2 “En  una  sociedad  civil,  s61o  entre  las  gentes  de  inferior  clase  del  pueblo 
puede  la  escasez  de  alimentos  poner  1 unite  a la  multiplicacibn  de  la  especie 
hum  ana,  y esto  no  puede  verificarse  de  otro  modo  que  destruyendo  aquella 
escasez  una  gran  pane  delos  hijos  que  producen  susfecundos  matrimonios... 
As!  es  como  la  escasez  de  hombres,  al  modo  que  la  de  las  mercaderfas, 
regula  necesariamente  la  produccibn  de  la  especie  humana:  la  aviva 
cuando  va  lenta  y la  contiene  cuando  se  aviva  demasiado.  Esta  misma 
demanda  de  hombres,  o solicitud  y busca  de  manos  trabajadoras  que  hacen 
falta  para  el  trabajo,  es  la  que  regula  y determina  el  estado  de  propagacibn, 
en  el  orden  civil,  en  todos  los  pafses  del  mundo...”  Smith,  Adam,  op.  cit., 
tomo  I,  p4g.  1 24  (Librol,  Capitulo  VIII:  De  los  salarios  del  trabajo.  Seccibn 
B:  pAgs.  118- 133). 

3 Hayek,  en  una  entrevista  concedida  en  Santiago  de  Chile,  sigue 
pronunciando  este  mismo  principio  en  tbrminos  actuales:  “Una  sociedad 
libre  requiere  de  ciertas  morales  que  en  ultima  instancia  se  reducen  a la 
mantencibn  de  vidas:  no  a la  mantencibn  de  todas  las  vidas  porque  podrfa 
sernecesariosacrificar  vidas  in  dividuales  para  preservarunnumeromayor 
de  otras  vidas.  Por  lo  tanto  las  unicas  reglas  morales  son  las  que  llevan  al 
‘cblculo  de  vidas’:  la  propiedad  y el  contrato”.  Hayek,  Friedrich  von, 
entrevista  en  El  Mercurio  19.4.81. 
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La  critica  del  capitalismo  de  parte  de  Marx  responde 
a las  tesis  centrales  mencionadas  de  la  economfa  polftica 
clasica  burguesa.  Se  pueden  destacar  dos  pianos  de  la 
respuesta: 

1.  La  critica  del  capitalismo.  Marx  efectua  esta  critica 
a partir  del  analisis  de  la  reproduction  de  la  vida  humana 
como  condition  de  la  posibilidad  de  la  actuation  eco- 
nomical la  tendencia  hacia  la  pauperizacion.  Marx  desa- 
rrolla  esta  tendencia  por  inversion  y ampliation  de  los 
enfoques  de  Adam  Smith.  Para  ello  parte  de  la  constatacion 
del  hecho  destacado  por  Smith,  de  que  el  mercado  crea 
sobrantes  a los  cuales  elimina.  Sin  embargo  concluye  que, 
en  consecuencia,  el  mercado  no  crea  armom'a  sino  con- 
flictos.  Los  amenazados  por  el  mercado  capitalista  son 
objeto  de  una  lucha  de  clases  desde  arriba,  a la  que  tienen 
que  contestar  con  una  lucha  de  clases  desde  abajo. 

Marx  usa  asimismo  el  concepto  de  la  mano  invisible. 
El  no  niega  que  como  consecuencia  de  los  efectos  no- 
intencionales  de  la  accidn  humana,  resulta  una  “mano 
invisible”  que  orienta  al  mercado.  No  obstante,  sostiene 
que  estos  efectos  no-intencionales  del  mercado  capitalista 
— vistos  como  automatismo  del  mercado — son  armonicos 
exclusivamente  para  una  minorfa  de  la  humanidad, 
mientras  son  destructores  para  el  resto.  Se  trata  simple- 
mente  de  una  inversion  del  analisis  de  Adam  Smith.  Ella 
deriva  del  reemplazo  del  punto  de  vista  smithiano  del 
interes  comun  abstracto,  por  el  interes  concreto  de  los 
seres  humanos  concretos.  El  analisis  de  los  hechos  no 
cambia,  lo  que  cambia  es  su  interpretation:  Marx  insiste 
en  que  un  mercado  que  crea  sobrantes  a los  cuales  elimina, 
contiene  una  logica  destructiva  para  el  ser  humano. 

Sin  embargo,  al  invertir  el  andlisis  de  Adam  Smith, 
Marx  lo  arnph'a  en  dos  sentidos.  Por  un  lado,  afirma  que 
la  logica  del  mercado  que  lleva  a la  produccion  de  seres 
humanos  sobrantes  y a su  elimination  es  una  logica  acu- 
mulativa  y no,  como  cree  Adam  Smith,  una  especie  de 
aceite  para  la  maquina  del  progreso,  que  de  esta  manera 
puede  girar  hasta  la  etemidad.  Por  el  otro,  sostiene  que  la 
logica  del  mercado  capitalista  no  solamente  destruye  a la 
humanidad,  sino  a la  naturaleza  tambien.  Su  conclusion 
es  la  siguiente: 

Por  tanto,  la  produccion  capitalista  solo  sabe  desarrollar 
la  tecnica  y la  combination  del  proceso  social  de 
produccion  socavando  al  mismo  tiempo  las  dos  fuentes 
orginales  de  toda  riqueza:  la  tierra  y el  hornbre  *. 

Por  consiguiente,  al  producir  las  riquezas,  el  mercado 
destruye,  a niveles  siempre  mayores,  las  fuentes  de  toda 
la  riqueza:  el  ser  humano  y la  naturaleza.  En  este  sentido, 
Marx  asevera  que  el  mercado  contiene  una  tendencia  a la 
pauperizacion,  la  cual  es  resultado  de  efectos  no- 
intencionales  de  la  action  humana  y conduce  hacia  la 
destruction  acumulativa  del  ser  humano  y de  la  naturaleza. 

2.  La  super acion  del  capitalismo  por  el  socialismo/ 
comunismo.  Como  resultado  de  su  analisis  de  la  tendencia 
hacia  la  pauperizacion,  Marx  considera  la  superacion  del 
capitalismo  como  una  necesidad  para  la  sobrevivencia  de 


4 Ver  Marx,  Karl,  El  capital.  FCE,  Mexico,  1966,  pag.424. 


la  humanidad.  Dado  que  el  mercado  capitalista  destruye 
la  propia  vida  humana  y la  de  la  naturaleza,  la  humanidad, 
si  quiere  sobrevivir,  forzosamente  tiene  que  superarlo. 
Para  Marx,  y para  los  movimientos  socialistas  que  se  ba- 
san  en  su  pensamiento,  eso  es  obvio.  Solo  que  la  solucion 
que  propone,  es  tan  instrumental  como  lo  era  la  de  la 
economfa  polftica  burguesa.  Esta  prometfa  la  armonfa 
como  resultado  instrumental  de  la  imposition  universal  y 
homogenea  del  mercado  capitalista  — la  gran  utopfa  de  la 
sociedad  burguesa — ; Marx  la  promete  como  resultado 
igualmente  instrumental  de  la  abolicion  universal  y ho- 
mogenea no  solamente  del  mercado  capitalista,  sino  de 
cualquier  mercado:  la  utopfa  del  comunismo. 

De  esto  resulta  una  etica  tan  mecanica  e instrumental 
como  la  etica  burguesa.  El  ser  humano  realiza  automa- 
ticamente  los  derechos  humanos  del  ser  humano  concreto, 
en  cuanto  logra  abolir  las  relaciones  mercantiles,  susti- 
tuyendolas  por  alguna  “asociacion  de  hombres  libres”. 
Seguramente,  esto  lo  piensa  Marx  en  forma  menos  me- 
canica de  lo  que  posteriormente  lo  enfoca  la  sociedad 
socialista  sovietica,  pero  su  pensamiento  ya  va  en  esta 
direccidn.  Segun  esta  conceptualization,  la  abolicion  de 
las  relaciones  mercantiles  libera  al  progreso  tecnico  de 
sus  tendencias  destructoras  y crea  en  forma  concreta 
aquella  armonfa  que  la  economfa  burguesa  promete  en 
forma  abstracta.  Al  igual  que  en  el  analisis  burgues, 
tambien  aquf  se  ve  a la  polftica  instrumentalmente,  como 
una  aplicacion  de  una  tecnica.  En  lugar  del  automatismo 
del  mercado,  se  tiene  ahora  el  automatismo  de  su 
abolicion. 

Asf  pues,  los  paradigmas  del  capitalismo  y el  so- 
cialismo son  inversamente  complementarios,  aunque  cada 
uno  de  ellos  parta  de  un  punto  de  vista  diferente.  El 
paradigma  del  capitalismo  parte  del  mercado,  para  cons- 
truir  su  utopfa  del  mercado  total  idealizado.  El  paradigma 
del  socialismo  parte  de  las  necesidades  del  ser  humano 
concreto,  para  desembocar  en  la  idealization  de  una  so- 
ciedad sin  mercado  con  su  utopfa  del  comunismo.  Ambos 
prometen  una  solucion  homogenea  y universal  para  la 
totalidad  de  la  humanidad,  y ambos  vinculan  su  solucidn 
con  la  vigencia  de  un  progreso  tecnico  ilimitado  e irres- 
tricto  y con  la  promesa  de  un  esplendor  futuro  derivado 
de  su  magia. 


3.  La  sociedad  socialista 

A partir  de  este  planteo  teorico  de  Marx,  los  movi- 
mientos socialistas  se  organizan  para  la  toma  del  poder  y 
el  cambio  de  la  sociedad.  Cuanto  mas  avanza  esta  organi- 
zacidn,  mas  tienen  que  elaborar  un  concepto  de  la  sociedad 
por  construir.  En  Marx,  la  concepcion  de  esta  sociedad  es 
todavfa  de  una  gran  espontaneidad,  pues  el  apenas  margi- 
nalmente  concibe  una  planificacion  central.  Sin  embargo, 
ya  antes  de  la  Primera  Guerra  Mundial  la  concepcion  de 
la  sociedad  socialista  se  orienta  casi  exclusivamente  por 
la  idea  de  una  planificacion  central.  Esto  ya  es  muy  claro 
en  Engels,  y mas  evidente  aun  en  Lenin.  La  sociedad  so- 
cialista se  identifica  con  una  economfa  centralmente  pla- 
nificada.  Esto  conduce  a la  division  del  movimiento  so- 
cialista entre  la  corriente  socialdemocrata  de  orientation 
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“reformista”,  y la  corriente  comunista  de  orientacion 
revolucionaria. 

Cuando  con  la  Revolution  Rusa  de  1917  aparece  la 
primera  sociedad  que  proclama  ser  socialista,  6sta  se  orga- 
niza  desde  el  comienzo  en  nombre  de  un  automatismo 
derivado  de  la  abolicidn  de  las  relaciones  mercaniiles.  De 
hecho,  nunca  las  abolio,  porque  era  imposible  hacerlo. 
Pero  a partir  de  esta  meta  — siempre  mas  postergada  para 
el  futuro — legitima  su  estructura  economica  y social,  la 
cual  utiliza  la  planificacidn  central  de  la  economia  como 
su  spiritus  rector  de  una  manera  inversamente  correspon- 
diente  a la  manera  en  la  que  la  sociedad  capitalista  utiliza 
el  automatismo  de  mercado  como  el  centro  de  derivation 
de  todas  sus  decisiones  y valores.  De  esta  forma,  surge  la 
planificacion  total  en  nombre  de  la  superacion  del  mercado 
total.  A la  homogeneizacion  por  el  mercado,  seguia  ahora 
la  homogeneizacidn  por  la  planificacion. 

Por  eso,  la  historia  de  la  sociedad  socialista  es  la 
historia  de  su  planificacion  central.  La  planificacion  es 
considerada  como  un  proceso  automatico  que  por  inercia 
cumple  con  los  objetivos  de  humanization  que  el  mo- 
vimiento  socialista  se  habia  trazado.  En  esta  lfnea,  la  so- 
ciedad socialista  sovietica  entiende  la  planificacion  cen- 
tral, basada  en  la  propiedad  publica  socialista,  como  la 
palanca  que  permite  desatar  un  progreso  tecnico  ilimitado 
e irrestricto  junto  con  la  movilizacidn  de  toda  la  fuerza  de 
trabajo,  para  derivar  en  el  futuro  de  este  progreso  desatado 
una  humanizacidn  de  todas  las  relaciones  humanas,  como 
un  producto  automatico  de  esta  dinamica  de  las  fuerzas 
productivas.  Por  lo  tanto,  la  dindmica  del  crecimiento 
economico  es  vista  como  el  motor  que  — dirigido  por  la 
planificacidn  central — integra  a la  poblacion  entera  en 
una  carrera  de  crecimiento  economico,  cuyo  fruto  auto- 
mdtico  e instrumental  serd  la  humanizacion  de  la  sociedad 
humana.  Idealizando  la  meta  de  este  proceso,  se  la  concibe 
como  comunismo  5. 

La  sociedad  socialista  soviOtica  logrd  grandes  dxitos 
econdmicos  a partir  de  esta  organization  de  la  sociedad 
y de  su  sistema  de  legitimation.  Ya  en  la  ddcada  de  los 
sesenta  de  este  siglo  era  la  segunda  potencia  industrial  y 
militar  mundial,  y la  guerra  fria  entre  el  capitalismo  y el 
socialismo  implicaba  la  polarization  del  mundo  entre  dos 
superpotencias:  Estados  Unidos  (EUA)  y la  Unidn  So- 
vidtica  (URSS). 

No  obstante,  a este  auge  siguid  un  rapido  colapso, 
que  se  consumd  en  el  afio  1989  con  la  cafda  del  muro  de 
Berlin.  La  industrializacion  exitosa  de  la  URSS,  habia 
sido  una  industrializacidn  que  recuperaba  los  avances  in- 
dustriales  de  los  paises  capitalistas  de  periodos  anteriores. 
Sin  embargo,  desde  la  ddcada  de  los  sesenta  se  da  en 
estos  un  nuevo  cambio  tecnoldgico,  que  el  socialismo  so- 
vidtico  no  es  capaz  de  seguir.  Es  asi  que  a partir  de  los 
aflos  setenta  bajan  sus  tasas  de  crecimiento,  hasta  llegar 
en  el  decenio  de  los  ochenta  a una  situacidn  de  paralizacion 
econdmica. 


5 Ver  Hinkelammeri,  Franz,  Ideologtas  del  desarrollo  y dialectica  de  la 
historia.  Editorial  Universidad  Catdlica  de  Chile-Paid6s,  Buenos  Aires, 
1970, 306 pags.;  Criticaala  razdn  utopica.  DEI,  San  Josd,  1 984, 275  pigs. 


Los  paises  socialistas  ejecutaron  una  politica  de 
desarrollo  a partir  de  un  subdesarrollo  previo,  que  intento 
realizar  la  integracion  econdmica  de  la  poblacion  entera 
por  medio  de  la  planificacion  central.  No  obstante,  en  la 
URSS  resulto  que  esta  integracion  mediante  el  pleno  em- 
pleo  llevd  a la  necesidad  de  ocupar  mds  mano  de  obra  de 
la  que,  segun  un  criterio  capitalista,  se  requeria.  El 
resultado  fue  mds  bien  una  paralizacion  del  crecimiento 
economico  y la  incapacidad  de  seguir  el  paso  de  la  revo- 
lucidn  tecnologica  que  ocurria  en  el  Occidente.  Esto 
mostraba  que  la  presion  hacia  la  exclusion  de  grandes 
partes  de  la  poblacion,  se  daba  tambien  alii.  A1  no  aceptar 
tal  exclusion,  se  sofocaba  la  dinamica  econdmica.  Y es 
que  dos  trabajadores  ocupados  en  un  puesto  de  trabajo 
disefiado  para  uno  solo,  no  producen  mas  que  uno,  sino 
menos.  El  uno  obstaculiza  al  otro.  El  producto  de  ambos 
es  menor  de  lo  que  seria  el  producto  de  uno  solo.  Al  no 
aceptar  el  socialismo  la  expulsion  de  partes  de  la  poblacion 
de  la  division  social  del  trabajo,  — o frente  al  hecho  de 
ser  estructuralmente  incapaz  de  aceptarla — sofocaba  la 
dinamica  econdmica. 

En  el  grado  en  el  que  la  promesa  de  una  dinamica 
econdmica  mayor  que  la  del  capitalismo  constituia  la  base 
de  la  legitimidad  del  socialismo,  este  vivid  la  crisis  de 
esa  legitimidad.  La  propia  poblacion  cuya  expulsion  habia 
evitado  este  socialismo,  se  levanto  en  su  contra.  Asi,  por 
ejemplo,  en  Alemania  Oriental  los  obreros  celebraron  en 
el  primer  aniversario  despuds  de  la  caida  del  muro  de 
Berlin  el  desempleo  como  algo  saludable,  que  indicaba 
un  futuro  nuevo  prometedor.  Posteriormente,  cuando  al 
desempleo  siguieron  las  tendencias  al  subdesarrollo, 
— que  hoy  aparecen  en  todo  el  mundo  ex-socialista  y que 
lo  estan  transformando  en  el  cuarto  continente  subdesa- 
rrollado — sobrevino  una  gran  frustracion  y la  incapacidad 
de  pensar  siquiera  algun  futuro  nuevo. 

Esto  no  significaba  unicamente  el  fin  de  esa  sociedad 
socialista,  sino  el  fin  de  cualquier  posibilidad  de  concebir 
una  altemativa  al  capitalismo,  en  terminos  de  una  sociedad 
altemativa  con  la  pretension  de  ofrecer  una  solucion  ho- 
mogdnea  con  instituciones  universales,  para  contestar  a 
su  vez  a la  pretension  universal  de  homogeneizacion  del 
mundo  entero  por  parte  del  sistema  capitalista  mundial. 


4.  La  crisis  del  capitalismo 


H, 


Lay  una  semejanza  evidente  entre  la  conception 
de  la  sociedad  socialista  y la  conceptualization  que  la 
sociedad  capitalista  hace  de  si  misma. 

El  socialismo  sovidtico  fue  un  intento  de  solucionar 
la  crisis  del  capitalismo  en  el  marco  de  la  conservation 
de  la  civilization  occidental.  De  hecho,  constituyd  una 
gran  palanca  para  la  extension  de  la  civilization  occidental 
en  el  mundo,  cubriendo  espacios  econdmicos  tan  grandes 
como  la  URSS  y China,  un  espacio  donde  vive  casi  un 
tercio  de  la  poblacion  mundial.  El  socialismo  sovietico 
era  la  civilizacion  occidental  en  paises  en  los  cuales  el 
capitalismo  no  habia  sido  capaz  de  promover  la  mo- 
dernization industrial.  El  colapso  del  socialismo  sovietico 
revela,  entonces,  el  hecho  de  que  la  crisis  del  capitalismo 
no  lo  es  sdlo  del  capitalismo,  sino  de  la  sociedad  occidental 


14 


JULIO 

AGOSTO 


misma.  Y es  que  al  inscribirse  el  socialismo  sovietico  en 
la  tradicion  de  la  civilizacion  occidental  y su  modernidad, 
no  pudo  siquiera  percibir  el  fondo  de  la  crisis  del  capi- 
talismo.  Por  ende,  no  pudo  ser  la  altemativa  al  capitalismo 
que  pretendfa  ser,  y reprodujo  en  su  interior  la  misma 
crisis  del  capitalismo  cuya  solution  persegui'a. 

El  colapso  del  socialismo  sovietico  demuestra  que 
este  socialismo  no  era  la  altemativa  necesaria  para  res- 
ponder a la  crisis  del  capitalismo.  La  victoria  del  ca- 
pitalismo, en  cambio,  muestra  que  la  crisis  del  capitalismo 
es  la  crisis  de  la  civilizacion  occidental.  Es  una  victoria 
de  Pirro,  una  victoria  aparente,  en  la  cual  el  victorioso 
resulta  ser  el  derrotado.  Superar  la  crisis  del  capitalismo 
nos  lleva  ahora  a la  necesidad  de  ir  mas  alia  de  la  civi- 
lizacion occidental  y de  su  misma  modernidad. 

Esto  revela  tambien  el  Ifmite  de  la  crftica  del  capi- 
talismo por  parte  de  Marx.  Esa  crftica  es  fntegramente 
cierta  en  cuanto  al  capitalismo  se  refiere.  El  mercado  ca- 
pitalista,  tratado  como  un  automatismo  de  mercado,  es  un 
sistema  de  homogeneizacion  universal  de  todas  las  rela- 
ciones  sociales  humanas,  que  subvierte  tendencialmente 
la  vida  humana  y la  de  la  totalidad  de  la  naturaleza.  Existe 
hoy  una  conciencia  muy  amplia  sobre  este  problema. 

Sin  embargo,  el  pensamiento  de  Marx  contiene  a la 
vez  un  error  que  lo  caracteriza  tambien  en  su  totalidad. 
Se  trata  de  la  conviction  de  que  la  civilizacion  occidental 
es  capaz  de  superar  el  capitalismo  para  realizarse  fntegra- 
mente en  la  nueva  sociedad  socialista.  Por  ello  opone  al 
mercado  capitalista  un  sistema  de  homogeneizacion  uni- 
versal por  la  planificacion,  que  no  podfa  sino  reproducir 
aquellas  consecuencias  que  el  mismo  Marx  habfa  criticado 
en  el  sistema  capitalista.  Por  lo  tanto,  resulto  un  sistema 
economico  que  persegufa  el  crecimicnto  economico  con 
el  mismo  afan  destructor  que  el  capitalismo.  Un  sistema 
que  en  pos  de  la  produccion  de  riqueza,  destrufa  las  fuentes 
de  produccion  de  toda  riqueza  — el  ser  humano  y la  na- 
turaleza— . La  contradiccion  del  capitalismo,  aparecio  pues 
dentro  del  mismo  sistema  socialista. 

Por  consiguiente,  se  trata  en  efecto  de  una  crisis  de 
civilizacion  y no  simplemente  de  las  relaciones  sociales 
de  produccidn.  Por  esta  misma  razdn,  la  crftica  del  capi- 
talismo hecha  por  Marx  recobra  toda  su  fuerza  original. 
Solo  que  se  transforma  en  una  crftica  de  la  civilizacion 
occidental  misma.  La  crftica  no  pierde  vigencia,  la  vuelve 
a tener,  pero  la  altemativa  que  ahora  resulta  de  ella  tiene 
que  ser  una  altemativa  a esta  civilizacion.  Se  trata  de  la 
altemativa  a una  civilizacion  que  se  ha  desarrollado  en 
miles  de  anos  y que  se  ha  impuesto  sin  misericordia  al 
mundo  entero.  Ella  resulta  ahora  hueca,  y amenazando  la 
existencia  de  la  propia  humanidad. 

En  la  actualidad  hay  mucha  conciencia  de  que  nos 
encontramos  frente  a una  disyuntiva  de  este  tipo  6.  Las 
muchas  filosoffas  de  la  “post-modernidad”  atestiguan 
tambien  este  hecho,  aunque  su  tendencia  sea  sobre  todo 
a la  desesperacion,  lo  que  las  lleva  a una  especie  de  mfstica 
del  suicidio  colectivo  de  la  humanidad.  Efectivamente,  al 


6  Jonas,  Hans,  Das  Prinzip  Verantworlung.  Versuch  einer  Elhik  fur  die 
technologische  Zivilisation  (El  principio  responsabilidad.  Ensayo  de  una 
etica  para  la  civilizacion  tecnologica).  Suhrkamp,  Frankfurt,  1984. 


negar  la  posibilidad  de  altemativas  a la  civilizacion  occi- 
dental con  su  utopfa  de  la  armonfa  entre  el  progreso  tecnico 
y el  progreso  humano,  lo  unico  que  queda  es  el  suicidio 
colectivo. 

Por  eso,  lo  que  enfrentamos  no  es  solamente  una 
crisis  del  capitalismo,  sino  una  crisis  del  concepto  fundante 
de  la  modernidad.  Se  trata  del  concepto  de  la  armonfa 
inerte  entre  el  progreso  tecnico  y el  progreso  de  la  hu- 
manidad, mediatizada  por  un  marco  institucional  como  el 
mercado  o el  plan  central.  La  crisis  del  capitalismo  se  ha 
transformado  en  una  crisis  de  la  civilizacion  occidental 
misma  1 . 

En  consecuencia,  en  sus  terminos  tradicionales,  se 
desvanece  la  polarization  entre  el  capitalismo  y el  so- 
cialismo. Se  trataba  de  dos  polos,  ambos  inscritos  en  una 
civilizacion  occidental  — la  modernidad — , con  la  pre- 
tension de  un  sistema  institucional  de  homogeneizacion 
universal  que  podfa  armonizar,  a priori  y por  principio, 
el  progreso  tecnico  y la  humanization  de  las  relaciones 
sociales.  Sin  embargo,  con  la  crisis  actual  del  capitalismo, 
que  no  ha  sido  resuelta  por  el  colapso  del  socialismo, 
aparece  la  crisis  de  esta  misma  modernidad  y de  sus  ho- 
mogeneizaciones  universales.  Luego,  en  lugar  de  la  pola- 
rizacion capitalismo/socialismo  surge  otra,  que  es  capi- 
talismo/vida,  capitalismo/sobrevivencia  de  la  humanidad. 
Solo  que  capitalismo  tiene  ahora  un  sentido  mas  amplio 
que  el  que  tenfa  en  la  crftica  de  Marx  al  capitalismo. 
Implica  la  civilizacion  occidental,  la  modernidad  y la  as- 
piration a sistemas  institucionales  de  homogeneizacion 
universal  de  todas  las  relaciones  humanas.  Por  lo  tanto, 
implica  tambien  al  mismo  socialismo,  tal  como  este  sur- 
giera  con  las  sociedades  socialistas  en  la  tradicion 
sovietica. 

Esto  es  igualmente  el  fin  del  universalismo  abstracto, 
propiciado  por  la  modernidad.  Se  trata  del  universalismo 
de  los  sistemas  de  homogeneizacion  universal,  tanto  en  la 
lfnea  del  capitalismo  como  del  socialismo 7  8.  No  obstante. 


7 Estas  afirmaciones  son  muy  afines  con  el  ultimo  informe  del  Club  de 
Roma,  cuyo  titulo  es:  La  revolucion  global  (The  First  Global  Revolution), 
1991. 

El  informe  insiste  en  que: 

“Evidentemente,  problemas  globales  no  sepueden  solucionar  solo  por  una 
economia  del  mercado,  si  estos  exigen  un  enfoque  a largo  plazo  o si  se  trata 
de  problemas  de  distribution.  Ademas,  aquellos  problemas  donde  se  trata 
de  energfa,  medio  ambiente,  investigation  basica  o el  trato  equivalente 
(fairness)  no  pueden  ser  solucionados  unicamente  por  el  mercado.  Estos 
problemas  solamente  pueden  ser  enfrentados  por  la  intervention  del 
Estado,  que  se  basa  en  procesos  politicos  y que  usa  muchas  veces  tanto 
mecanismos  de  mercado  como  instmmentos  de  una  planificacion  estatal”. 
“Las  fuerzas  que  operan  en  el  mercado  pueden  tener  efectos  colaterales 
peligrosos,  por  el  hecho  de  que  no  se  basan  en  el  interns  de  todos”. 

“...el  concepto  (de  una  economia  sostenible  a largo  plazo)  es  utopico,  pero 
vale  la  pena  seguirle  el  paso.  La  sociedad  sostenible  jamas  podria  resultar 
de  una  economia  mundial  que  confia  exclusivamente  en  las  fuerzas  del 
mercado,  aunque  estas  sean  importantes  para  mantener  la  vitalidad  y la 
capacidad  innovaliva  de  la  economia.  Como  ya  mencionamos,  las  fuerzas 
del  mercado  solo  reaccionan  a senales  de  corto  plazo". 

Citado  segun  la  edition  alemana,  con  traduction  del  autor.  “Die  globale 
Revolution”.  Bericht  des  Club  of  Rome  1991.  Spiegel  Spezial,  Hamburg, 
1991. 

8 Son  sistemas  megalomanos.  Esta  megalomania  ha  llegado  hoy  a marcar 
el  mundo  entero.  Nunca  ha  habido  un  plan  tan  megalomano  como  es  el 
ajuste  estructural,  en  nombre  del  cual  se  devasta  toda  la  tierra. 
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no  es  el  fin  del  universalismo  6tico.  Este  retoma  ahora 
como  un  universalismo  del  hombre  concreto,  que  en 
nombre  de  la  vida  humana  y de  la  naturaleza  reivindica 
la  legitimidad  de  cuestionar  cualquier  sistema  de  homo- 
geneizacion  universal,  justamente  para  relativizarlo  en 
funcion  de  la  vida  concreta  del  ser  humano  y de  la 
naturaleza  9. 

Este  universalismo  del  hombre  concreto  es  precisa- 
mente  la  negation  de  los  universalismos  abstractos,  para 
reivindicar  la  libertad  humana.  Esta  consiste  en  respetar 
la  vida  humana  y la  de  la  naturaleza  por  encima  de  los 
principios  abstractos  del  mercado  o de  la  planificacion, 
que  se  quieren  imponer  al  ser  humano  como  principios  a 
los  cuales  se  debe  sacrificar  la  misma  vida  humana.  Es  la 
libertad  de  recurrir  a mercados  o intervenirlos,  donde  eso 
haga  falta,  pero  tambien  la  libertad  de  planificar  la 
economi'a  o de  no  hacerlo,  donde  sea  necesario.  Es  asi- 
mismo  la  libertad  de  respetar  las  economias  premodemas, 
donde  6stas  subsistan,  pero  tambien  de  cambiarlas,  donde 
sea  conveniente.  Desde  el  punto  de  vista  de  la  libertad 
humana,  las  relaciones  de  produccidn  — mercado,  plani- 
ficacion, economias  precapitalistas — son  un  asunto  de 
conveniencia,  no  de  principios  de  un  humanismo  abstracto 
que  dicta  la  homogeneizacion  universal  de  todas  las 
relaciones  sociales  segun  un  unico  criterio.  No  se  trata  de 
un  abstracto  “Everything  goes”  (todo  va),  sino  de  un 
criterio  universal  de  vida  concreta  que  rompe,  en  caso  de 
necesidad,  todos  los  principios  10.  ■ 


9 Ver  Hinkelammert,  Franz,  “Consideraciones  sobre  las  altemativas  del 
cambio  de  las  estructuras  economicas  en  Chile”,  en:  Cuadernos  de  la 
Realidad  Nacional  (Santiago),  N8 15 , 1 972;  “ La  logica  de  la  expulsion  del 
mercado  capitalista  mundial  y el  proyecto  de  liberation”,  en:  Pasos 
Especial  N8  3 (1992). 

10  Marx  formuld  este  humanismo  de  la  vida  concreta  por  primera  vez.  El 
hace  esta  critica  del  universalismo  abstracto  en  nombre  de  su  critica  a la 
religion.  Su  formulacidn  del  humanismo  concreto  sigue  vigente,  aunque  el 
mismo  Marx  desembocara  en  otro  universalismo  abstraao.  Marx  lo 
formula  de  la  siguiente  manera: 

“La  critica  de  la  religidn  desemboca  en  la  doctrina  de  que  el  hombre  es  la 
esencia  suprema  para  el  hombre  y,  por  consiguiente,  en  el  imperative? 
categdrico  de  echar  por  tierra  todas  las  relaciones  en  que  el  hombre  sea  un 
serhumillado,  sojuzgado,  abandonado  y despreciable”.  Ver  Marx,  Carlos, 
“La  introduccidn  a la  critica  de  la  filosofia  del  derecho  de  Hegel”,  en: 
Fromm,  Erich,  Marx ysu  concepto  del  hombre  . FCE,  Mexico,  1 964,  pag. 
230. 
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Monsenor  Romero  y la 
teologia  latinoamericana 

Amoldo  Mora 


En  un  sugerente  ensayo  publicado  por  el  hebdo- 
madario  Time  en  las  ultimas  semanas  del  afio  1992,  se 
pasaba  revista  a los  grandes  cambios  revolucionarios 
operados  en  el  campo  de  las  ideas  durante  el  siglo  XX, 
hoy  a punto  de  terminar.  Uno  de  estos  cambios  mas  sig- 
nificativos  era  atribuido  por  el  autor,  conocido  intelectual 
estadounidense,  al  Papa  Juan  XXIII,  quien,  a tenor  de  lo 
all!  expresado,  en  su  breve  paso  por  el  Pontificado  Romano 
realizo  una  de  las  mas  grandes  transformaciones  de  la 
religion  cristiana,  a lo  largo  de  sus  ya  veinte  siglos  de 
existencia  historica.  En  efecto,  para  el  autor  del  men- 
cionado  ensayo,  desde  Juan  XXIII  la  fe  cristiana  dejo  de 
ser  una  especie  de  poliza  de  seguro  para  garantizarnos 
una  eternidad  feliz  y se  convirtio  en  un  ferviente  llamado 
a comprometernos,  con  el  fin  de  hacer  de  este  mundo  un 
lugar  digno  del  ser  humano. 

No  es  en  la  eternidad  de  la  otra  vida  que  se  demuestra 
fehacientemente  la  verdad  del  cristianismo,  como  se  infiere 
de  la  famosa  “apuesta”  de  Pascal,  sino  en  el  paso  fugaz 
por  esta  tierra  que  se  prueba  testimonial  y eficazmente  la 
verdad  de  los  valores  cristianos.  La  eternidad  solamente 
es  tal  si  pasa  la  prueba  del  fuego  de  su  vigencia  en  el 
tiempo.  Y esta  vigencia  no  se  da  por  si  y automaticamen- 
te;  requiere  del  testimonio  humano,  de  la  fidelidad  in- 
claudicable  de  hombres  y mujeres  unidos  comunitaria- 
mente  y animados  por  un  mismo  aliento  profetico.  Lo 
cual  requiere,  entre  otras  cosas,  cambiar  la  estructura  in- 
terna de  la  Iglesia,  sobre  todo  en  el  ejercicio  del  poder, 
a tenor  de  una  conciencia  renovada  de  su  funcion  en  la 
sociedad  de  hoy,  tal  como  lo  proponen  los  teologos  lati- 
noamericanos  de  la  liberacion  J.  Porque,  como  lo  dice 
bellamente  Bonhoeffer,  “la  Iglesia  solo  es  Iglesia  cuando 
existe  para  los  demas”  2. 

Pero  no  solo  esto.  Una  tarea  de  tal  naturaleza  supone 
una  reelaboracion  de  los  conceptos  basicos  en  que  se  ha 
expresado  la  teologia  cristiana  tradicionalmente.  O,  para 
decirlo  de  nuevo  con  palabras  de  Dietrich  Bonhoeffer, 
los  conceptos  fundamentals  de  la  teologia  cristiana  deben 


1)  Vease,  a manera  de  ejemplo,  la  conocida  obra  de  Boff,  Leonardo: 
Iglesia,  carisma  y poder,  Sal  Terrae,  Santander,  1985. 

2)  Bonhoeffer,  Dietrich : Resistenciaysumision,  Ed.  Ariel,  Barcelona,  1971, 
pag.  226. 


“reinterpretarse  en  forma  mundana”  3.  La  verdad  de  un 
valor,  como  lo  vio  Hegel  4,  unicamente  posee  objetividad 
si  se  encarna  en  la  subjetividad  de  ciertos  hombres  que, 
por  sus  meritos  personales,  y por  la  coyuntura  historica 
que  les  corresponds  vivir,  han  llegado  a ser  paradigmas 
y modelos.  Son  los  hombres  aurorales  de  que  hablaba 
Nietzsche,  porque  brota  en  sus  entranas  un  nuevo  ama- 
necer,  el  surgimiento  de  un  nuevo  dfa  para  la  humani- 
dad  5.  Elios  encaman  el  espfritu  del  Evangelio  a los  ojos 
de  una  o varias  generaciones,  ante  diversos  pueblos  y 
culturas,  en  el  presente  y en  el  future. 

1.  Vigencia  creciente 
del  pensamiento  de 
Monsenor  Romero 

Esto  ha  sido  para  la  teologia  latinoamericana 
reciente,  en  general,  y para  todos  los  pueblos  oprimidos 
de  la  region  centroamericana,  en  particular,  la  figura  senera 
de  Monsenor  Oscar  Amulfo  Romero,  arzobispo-martir  de 
la  Iglesia  salvadorefla.  Su  vida  y su  pensamiento 
constituyen  una  especie  de  Quinto  Evangelio  para  el 
cristiano  de  hoy.  Solo  situandonos  frente  a el,  estaremos 
en  capacidad  de  responder  a la  pregunta  crucial:  ^que 
significa  ser  cristiano  hoy?  La  respuesta  que  se  impone 
no  deja  la  menor  duda:  ser  cristiano  hoy,  ser  hombre  o 
mujer  consciente  y responsable  en  esta  epoca  historica  y 
en  el  mundo  actual,  es  ser  como  Monsenor  Romero,  seguir 
sus  pasos  y llenarse  de  su  espfritu.  En  el  la  fe  parte  de 
una  opcion  por  la  justicia  y el  amor,  especialmente  de  los 
pobres  (la  “opcion  por  los  pobres”,  tan  frecuentemente 
reiterada  en  su  ensenanza),  que  no  es  mas  que  la  expresion 
concreta  de  su  condition  de  discfpulo  de  Jesus  y seguidor 
del  Evangelio. 


3)  Bonhoeffer,  Dietrich:  Etica,  Ed.  Estela,  Barcelona,  1968,  pags.  52  ss. 

4)  Hegel,  J.  G.  F.  : Filosofia  de  la  historia,  Ed.  Podium,  Barcelona,  1971, 
pags.  56  ss. 

5)  Nietzsche,  Federico:  Obras  completas,  tomoll,  Aguilar,  Buenos  Aires, 
1961. 
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Tal  es  el  sentido  de  la  teologi'a  del  seguimiento  de 
Jesus  en  su  muerte  y en  su  resurrecci6n *  6.  La  fe  no  es  la 
aceptacidn  de  un  conjunto  de  dogmas,  o verdades  for- 
malmente  enunciadas  y asumidas,  apenas,  como  conte- 
nidos  doctrinales.  La  fe  es,  en  primer  lugar,  el  insertarse 
en  una  forma  de  vida,  en  un  modo  de  ser  hombre  entre 
los  hombres  a la  manera  de  Jesus.  Porque,  como  dice 
Monsefior  Romero,  el  creyente  es  “came  de  Cristo  en  la 
historia”  7,  ya  que  la 

..  .Iglesia  sdlo  puede  ser  Iglesia  en  la  medida  en  que  siga 
siendo  Cuerpo  de  Jesus.  Su  mision  s61o  sera  aut^ntica  si 
es  la  mision  de  Jesus  en  las  nuevas  situaciones  y cir- 
cimstancias  de  la  historia  del  mundo.  Por  eso,  en  las 
diversas  circunstancias  de  la  historia,  el  criterio  que  grn'a 
a la  Iglesia  no  es  la  complacencia  o el  miedo  a los 
hombres,  por  mas  poderosos  o temidos  que  sean,  sino 
el  deber  de  prestar  a Cristo  en  la  historia,  su  voz  de 
Iglesia  para  que  Jesus  hable,  sus  pies  para  que  recorra  el 
mundo  actual,  sus  manos  para  trabajar  en  la  construction 
del  Reino  en  el  mundo  actual 8. 

As!  entendida,  la  Iglesia  rebasa  el  ambito  de  lo  pu- 
ramente  jjiridico  e institucional,  sin  que  Monsefior  Romero 
niegue  por  ello  nunca  la  concepcidn  jerarquica  de  esta,  ni 
la  autoridad  que  de  alii  dimana,  como  lo  revela  su  manera 
habitual  de  expresarse  en  terminos  que  no  se  apartan  de 
la  m£s  estricta  ortodoxia  catolica.  Aun  en  las  mas  duras 
circunstancias  de  su  vida  dentro  de  la  Iglesia,  como  fueron 
aquellas  en  que  se  extemaron  rechazos  a su  persona  y 
criticas  a su  actuation  publica  en  el  seno  mismo  de  la 
Conferencia  Episcopal  salvadorefia,  o por  parte  de  miem- 
bros  de  la  Nunciatura  Apostdlica  o de  la  Curia  Romana, 
no  paso  siquiera  por  su  mente  el  cuestionar  la  estructura 
jerarquica  de  la  Iglesia,  ni  el  ejercicio  de  la  autoridad  que 
de  all!  dimana,  por  parte  de  sus  mSs  altos  representantes. 

El  mismo  tuvo  siempre  clara  conciencia  de  su  con- 
dicidn  de  miembro  prominente  de  un  cuerpo  colegiado  de 
esta  naturaleza.  Todas  sus  palabras,  tanto  escritas  como 
proferidas  de  viva  voz,  tanto  expresadas  en  circunstancias 
solemnes  como  en  un  ambiente  mas  espontaneo  e infor- 
mal, no  pretenden  ser  otra  cosa  que  glosas  pastorales,  o 
reflexiones  personales  de  time  mis  espiritual  e intimista, 
de  esa  doctrina  profesada  por  la  Iglesia  Universal,  en  la 
que  Monsefior  Romero  encontro  permanentemente  su 
fuente  de  inspiracidn  doctrinal  y su  voluntad  inclaudicable 
como  hombre  de  accidn.  Las  citas  de  los  documentos 
papales,  del  Concilio  Vaticano  n,  o de  los  documentos  de 
las  conferences  de  los  obispos  reunidos  en  Medellin  o 
Puebla,  son  profusas  en  todos  los  textos  que  nos  legd  su 
incansable  pluma,  o su  voz  de  profeta,  pastor  y maes- 
tro 9.  Su  uso  demuestra  que  para  61  son  fuente  de  verdad, 
de  seguimiento  obligators  para  su  conciencia  y para  todos 
los  creyentes  de  la  Iglesia  Catolica. 

Sin  embargo,  Monsefior  Romero  no  tuvo  una  com- 
prensidn  autoritaria  del  ejercicio  del  poder  eclesidstico,  ni 


6) Mora,  Amoldo: Monsenor Romero (seleccidny  notas  de),  EDUCA, San 

Jos6,  1981,  pag.  237. 

l)Ibid.,  pig.  30. 

%)Ibid.,  pig.  225. 

9)  Ibid.,  pig.  57,  todo  el  plrrafo. 


una  perception  cerradamente  clerical  de  la  Iglesia.  Para 
61,  la  Iglesia  es  todo  el  pueblo  creyente  y organizado,  en 
funcidn  de  una  lucha  comprometida  en  el  advenimiento 
del  Reino  de  Dios  en  la  historia  como  reino  de  justicia  y 
amor.  Explicitamente  menciona  quidnes  son  ese  “Pueblo 
de  Dios”,  en  un  texto  como  el  siguiente: 

Desde  esa  libertad  del  Reino  de  Dios  [la  libertad  que  da 
la  conciencia  del  deber  pastoral  consiste  en  decir  al 
poder  establecido  lo  que  esta  bueno  y lo  que  esta  malo, 
lo  mismo  que  a cualquier  otro  grupo  politico,  como  lo 
dice  explicitamente  en  el  parrafo  anterior]  la  Iglesia,  que 
no  s61o  es  el  obispo,  y los  sacerdotes  sino  todos  ustedes 
los  fieles,  las  religiosas,  los  colegios  catolicos,  todo  lo 
que  es  el  Pueblo  de  Dios,  el  nucleo  de  los  creyentes  en 
Cristo  10. 

Cuando  Monsefior  Romero  afirma  que  todos  esos 
sectores  de  creyentes  organizados  al  servicio  de  los  pobres 
son  “la  Iglesia”,  les  atribuye  todas  las  funciones  propias 
de  6sta,  incluso  una  participation  en  la  elaboration  doc- 
trinal, es  decir,  en  la  funcion  docente  tradicionalmente 
reservada  a los  miembros  del  “Magisterio  Eclesiastico”, 
o sea,  a las  autoridades  jerarquicas  del  mas  alto  nivel. 
Esta  es  una  de  las  mas  significativas  innovaciones  que 
introduce  en  su  cuarta  y ultima  Carta  Pastoral,  que  fue 
redactada  a partir  del  material  recogido  en  una  encuesta 
hecha  de  previo  entre  los  sectores  arriba  mencionados. 
Monsefior  Romero  hacia  asi  realidad  lo  que  los  teologos 
llaman  “sentido  de  la  fe”  por  parte  de  la  Iglesia  interpretada 
como  “pueblo  de  Dios”. 


2.  Rasgos  sobresalientes  de  la 
teologfa  de  Monsenor  Romero 

Esta  elaboraci6n  teologica  parte  de  una  experiencia 
pastoral  en  la  que  la  comunidad  eclesial,  organizada  en 
tomo  a su  pastor,  integralmente  asume  la  mision  apostolica 
de  anunciar  el  Reino  de  Dios  como  Reino  de  Justicia  y 
de  Amor  para  todos,  pero,  en  especial,  para  los  oprimidos. 
Asi  lo  dice  en  su  segunda  Carta  Pastoral: 

S61o  realizando  asisumision,  lalglesiarealizasupropio 
misterio  de  ser  el  Cuerpo  de  Cristo  en  la  historia.  S61o 
viviendo  asi  su  mision,  con  el  mismo  espiritu  con  que  la 
viviria  Cristo  en  este  tiempo  y en  este  pais,  puede 
mantener  su  fe  y darle  un  sentido  trascendente  a su 
mensaje,  sin  reducirlo  a meras  ideologtas  ni  dejar  que  lo 
manipulen  el  egoismo  humano  o el  falso  tradicionalismo. 

Sdlo  caminara  hacia  la  perfection  definitiva  del  Reino 
de  Dios  en  la  etemidad  si  se  esfuerza  en  realizar,  en  la 
historia  de  las  sociedades  de  la  tierra,  aquel  Reino  de 
verdad  y de  paz,  de  justicia  y de  amor  ". 

No  obstante,  Monsefior  Romero  esti  plenamente 
consciente  de  que  “vivir  esta  mision  de  la  Iglesia”,  vivir 
la  Esperanza  del  Reino  “en  este  tiempo  y en  este  pat's”. 


\0)  Ibid.,  pig.  277. 
U)  Ibid.,  pig.  38. 
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tiene  forzosamente  una  dimension  martirial,  cual  es  la  de 
testimoniar  consecuentemente  y apoyados  unicamente  en 
el  poder  del  Sefior  que  opera  en  la  historia,  la  justicia  de 
Dios  frente  a la  injusticia  de  los  hombres,  sobre  todo 
frente  a quienes  ostentan  con  soberbia  inhumana  el  poder 
economico  y politico.  Ya  en  su  segunda  Carta  Pastoral  lo 
dice  con  esa  sencillez  y franqueza  que  siempre  ha  carac- 
terizado  a los  verdaderos  profetas  de  Yave.  He  aqul  sus 
palabras: 

Es  importante  recordar  tambien  que  se  persigue  a la 
Iglesiaporque  quiere  ser  en  verdad  lalglesiadeCristo... 

Si  la  Iglesia  es  fiel  a su  mision  de  denunciar  el  pecado 
que  lleva  a muchos  a la  miseria,  y si  anuncia  la  Esperanza 
de  un  mundo  mas  justo  y mas  humano,  entonces  se  la 
persigue  y calumnia,  tildandola  de  subversiva  y co- 
munis ta. 

En  esta  epoca  de  persecucion  la  Iglesia  de  la  Arqui- 
diocesis  nunca  ha  devuelto  mal  por  mal,  no  ha  llamado 
nunca  a la  venganza  y al  odio,  sino  que  ha  llamado  a la 
conversion  de  sus  perseguidores;  y,  en  los  problemas 
dificiles  del  pais,  ha  procurado  siempre  promover  la 
justicia  y evitar  males  mayores. 

Esta  Iglesia  espera,  con  la  ayuda  de  Dios,  seguir  dando 
el  testimonio  de  fortaleza  cristiana  en  medio  de  todas  las 
dificultades,  sabiendo  que  solo  as!  cobrara  la  credibilidad 
de  lo  que  anuncia:  que  es  unalglesiaque  se  hapuesto  del 
lado  de  los  que  sufren,  y que  no  le  arredran  las  perse- 
cuciones  que  ella  sufre,  cuando  pro  vienen  de  la  fidelidad 
a su  Divino  Fundador  y de  su  solidaridad  con  los  mas 
necesitados  1J. 


3.  La  dimension  teologica  del 
dialogo  en  Monsenor  Romero 

IVIonsefior  llevaba  asf,  hasta  sus  ultimas  conse- 
cucncias,  como  lo  hara  todo  en  su  vida  ejemplar,  una 
practica  iniciada  desde  su  llegada  al  solio  arzobispal  de 
San  Salvador,  a saber,  la  de  asumir  una  actitud  permanente 
de  dialogo  sincero  y sin  restricciones  con  todos  los  sectores 
que  se  le  acercaban.  Para  el,  el  dialogo  no  era  una  actitud 
polftica  o populista,  ni  un  signo  de  inseguridad  o de  per- 
plejidad  frente  al  abrumador  peso  que  representaba  ser  la 
cabeza  visible  de  la  Iglesia  salvadorefia  en  un  momento 
tan  crucial  como  el  que  le  corresponds  vivir.  Aun  mas: 
el  dialogo,  en  esas  circunstancias,  se  convierte  para  Mon- 
senor Romero  en  una  via  indispensable  para  instaurar  en 
su  sufrida  Patria  la  paz  tan  ansiada,  basada  en  la  justicia 
y la  equidad,  conducente  a un  estado  de  derecho  que 
garantice  en  forma  estable  estos  bienes  13. 

Sin  embargo,  para  Monsenor  Romero  el  dialogo  tenia 
una  inspiracion  eminentemente  pastoral,  es  decir,  una 
funcion  esencial  en  el  ejercicio  mismo  de  su  labor  pasto- 
ral. Como  tal,  el  dialogo  tenia  una  ralz  solidamente  teolo- 
gica. Es  dentro  de  estas  premisas  que  la  Iglesia  de  Romero 
propone  el  dialogo  a los  detentores  tradicionales  del  poder 


12)  Ibid.,  pag.  46. 

13)  Ibid.,  pags.  158  ss. 


en  su  pals,  propuesta  con  que  cierra  su  segunda  Carta 
Pastoral  y que  literalmente  dice: 

El  dialogo  que  se  iniciarla  en  ese  clima  de  justicia  y 
confianza,  de  cara  al  bien  comun  del  pueblo,  de  ninguna 
manerabuscan'aprivilegiosnise  basarlaencompetencias 
de  caracter  politico,  sino  que  tenderla  a esa  “sana 
cooperacion”  entre  Gobiemo  e Iglesia  para  la  creacion 
de  un  orden  social  justo,  eliminando  progresivamente 
las  estructuras  injustas  y promoviendo  “los  hombres 
nuevos”  que  el  pals  necesita  para  manejar  y vivir  en  las 
nuevas  estructuras  de  la  justicia,  de  la  paz  y del  amor  u. 

Hay  en  los  escritos  de  Monsenor  Romero  toda  una 
teologla  del  dialogo,  que  se  basa  en  la  humildad,  en  la 
clara  conciencia  de  que  la  Iglesia  es  depositaria  de 
principios  universales,  pero  que  para  su  aplicacion  concreta 
y,  por  ende,  eficaz,  es  necesario  que  se  oiga  a todo  el 
mundo  15.  La  Iglesia  debe  asumir  una  actitud  de  sincero 
dialogo  con  todas  las  partes  interesadas  objetivamente  en 
iniciar  un  proceso,  conducente  en  un  plazo  prudencial,  a 
la  solucion  de  los  graves  problemas  sociales  y politicos 
que  han  sumido  al  pals  en  la  deplorable  situacion  en  que 
se  encuentra,  siempre  y cuando  prive  la  sinceridad.  Los 
llmites  del  dialogo  son  los  senalados  por  la  moral,  o sea, 
que  solamente  la  evidente  mala  fe  constituye  un  muro 
infranqueable  para  llegar  a un  dialogo  fecundo  y necesario, 
mala  fe  que  Monsenor  Romero  no  duda  en  achacar  expll- 
citamente  a la  oligarqula  de  su  pals,  causante  de  los  males 
que  todos  deploran  1 . Esto  nos  explica  la  actitud  prudente 
y expectante  asumida  en  un  principio  por  Monsenor  Ro- 
mero ante  el  gobiemo  surgido  del  golpe  de  Estado  del  15 
de  octubre  de  1979  17.  Los  hechos  lo  haran  cambiar  de 
posicion,  asumiendo  luego  una  actitud  mas  crftica  a partir 
del  sesgo  tornado  por  el  nuevo  gobiemo  en  los  meses 
posteriores. 

Para  cumplir  a cabalidad  su  misidn  como  expresion 
fiel  en  la  historia  de  la  presencia  del  Reino  anunciado  por 
Jesus,  la  Iglesia  debe  llevar  a cabo  permanentemente  una 
“metanoia”,  una  conversion.  Ya  en  el  inicio  mismo  de  su 
segunda  Carta  Pastoral,  Monsenor  Romero  insiste  en  que 
sin  conversion  la  Iglesia  no  puede  cumplir  su  mision. 
Estas  son  sus  palabras: 

La  Iglesia  no  habla  aqul  solo  de  la  conversion  que  otros 
deben  realizar,  sino,  en  primer  lugar,  de  su  propia 
conversion.  Esta  conciencia  de  la  necesidad  de  la  propia 
conversion  es  algo  historicamente  novedoso,  aun  cuando, 
desde  antiguo,  se  ha  dicho  de  la  Iglesia  que  siempre  ha 
de  ser  reformada  (“semper  reformanda”).  Y el  apremio 
de  esa  conversion  lo  ha  aceptado  no  tanto  al  mirarse  a si 
misma,  incluso  sus  defectos  y pecados,  sino  cuando  ha 
mirado  hacia  afuera,  hasta  el  pecado  del  mundo.  La 
Iglesia  ha  recobrado  el  mas  originario  lugar  para  la 
conversion,  volver  “nuestra  alma  hacia  los  mas  humildes, 
los  mas  pobres,  los  mas  debiles”  18. 


14)  Ibid.,  pag.  50. 

15)  Ibid.,  pags.  60  ss. 

16)  Ibid.,  p£g.  364. 

17)  Ibid.,  pig.  311. 

18)  Ibid.,  pag.  28. 
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En  la  ralz  de  todo  este  cambio  conducente  a una 
purification  y conversi6n  de  la  Iglesia,  esta  su  nueva 
actitud  frente  al  mundo  que  parte  del  Concilio  Vaticano 
II.  Monsefior  Romero  lo  dice  con  su  lucidez  acostumbrada 
en  estas  palabras: 

Pero  el  cambio  fundamental,  el  que  explica  los  otros 
cambios,  es  lanueva  relaci6n  de  lalglesia  con  el  mundo, 
los  nuevos  ojos  con  que  la  Iglesia  mira  al  mundo,  tanto 
para  cuestionarlo  como  para  dejarse  cuestionar  por  el 
mundo  en  lo  que  ella  misma  puede  tener  de  pecado. 

Este  es  un  cambio  evangelico  porque  ha  ayudado  a que 
la  Iglesia  recobre  su  mas  profunda  esencia  cristiana 
enraizada  en  el  Nuevo  Testamento  19. 

Una  vez  m£s,  el  paralelismo  con  el  teologo  aleman 
Dietrich  Bonhoeffer  se  impone,  cuando  6ste  escribe  desde 
la  mazmorra  en  que  lo  tienen  condenado  a muerte  los 
nazis: 

La  Iglesia  ha  de  colaborar  en  las  tareas  profanas  de  la 
vida  social  humana,  no  dominando,  sino  ayudando  y 
sirviendo.  Ha  de  manifestar  a los  hombres  de  todas  las 
profesiones  lo  que  es  una  vida  con  Cristo,  lo  que 
significa  “ser  para  los  demas” 20. 

Comp&rese  lo  anterior  con  estas  palabras  de  Monsefior 
Romero  en  su  segunda  Carta  Pastoral: 

La  Iglesia  est£  en  el  mundo  para  los  hombres.  Este  es  el 
sentido  de  servicio  que  el  Concilio  expresa  con  estas 
palabras  teoldgicas:  la  Iglesia  es  “signo”,  es  “sacra- 
mento”.  Como  Sacramento  y signo  la  Iglesia  significa  y 
realiza  algo  para  los  hombres  21. 

Pero  de  cierta  manera  Monsefior  Romero  va  m£s  lejos 
aiin,  pues  para  61  la  Iglesia  no  es  algo  ya  hecho,  no  es  una 
institution  ya  construida,  si  bien  exteriormente  lo  es  y 
debe  seguir  si6ndolo.  La  Iglesia,  en  su  entrafia  misma,  no 
esti  realizada  ni  completa.  Es  un  proceso  historico  con 
sus  vaivenes  humanos,  aunque  sin  perder  nunca  su  ins- 
piracidn  divina.  Es  un  proyecto  que  puede  crecer  o de- 
crecer,  aunque  para  construirse  necesita  siempre  esa  ten- 
sion dialectica  de  enfrentarse  a si  misma  en  una  busqueda 
de  autenticidad  y de  permanente  actitud  de  conversidn. 
Un  texto  de  su  ultima  Carta  Pastoral,  elocuente  en  su 
evang61ica  sencillez,  as!  lo  testifica: 

He  repetido  muchas  veces  que  todo  el  trabajo  pastoral  de 
nuestra  Arquidiocesis  se  debe  orientar,  sobre  todo,  a 
esto:  a construir  nuestra  Iglesia 22. 

En  su  ultima  Carta  Pastoral,  igualmente,  Monsefior 
Romero  demuestra  una  vez  m£s  su  valentla  de  profeta,  no 
s61o  al  afrontar  el  permanente  peligro  de  muerte  con  que 
lo  acosan  sus  enemigos  de  fuera,  sino  reconociendo  los 
pecados  de  su  propia  Iglesia,  lo  que  le  granjea  no  pocos 
adversarios  de  dentro.  Basado  en  documentos  oftciales  de 


19)  Ibid.,  pig.  23. 

20)  Bonheoffer,  Dietrich:  Resistencia  y sumisidn,  op.  cit.,  p5g.  226. 

21)  Mora,  Amoldo:  op.  cit.,  pig.  25. 

22)  Ibid.,  pig.  126. 


la  propia  Iglesia,  tanto  universal  como  latinoamericana, 
Monsefior  Romero  escribe: 

Hoy  es  necesario  recoger,  tambien  a la  luz  de  Puebla,  las 
denuncias  y criticas  que  serial  an  nuestros  propios  pecados 
como  componentes  humanos  de  la  Iglesia.  Porque,  en 
una  hora  de  crisis , quienes  sentimos  el  deber  de  denunciar 
los  pecados  que  estan  a la  base  de  esa  crisis  del  pais, 
debemos  estar  dispuestos  tambien  a ser  denunciados 
para  convertimos,  a fin  de  construir  una  Iglesia  que  sea 
para  nuestro  pueblo  lo  que  el  Concilio  define  “un 
sacramento  universal  de  salvacion” 23. 

Y a continuacidn,  Monsefior  Romero  se  entretiene 
en  enumerar  los  tres  principales  defectos  que,  segun  la 
encuesta  que  dio  sustento  a esta  Carta  Pastoral,  fueron 
sefialados  por  las  comunidades  eclesiales  y por  todas  las 
organizaciones  de  la  Iglesia  Popular.  Estos  defectos  son: 
la  desunion,  la  falta  de  renovation  y adaptation,  y la  des- 
valorizacion  de  los  criterios  evangelicos. 


4.  La  teologia  desde  Leon  XIII 
hasta  Juan  XXIII 

En  este  punto,  como  en  tantos  otros,  la  conception 
pastoral  de  Monsefior  Romero  y las  premisas  teologicas 
en  que  se  funda,  van  mucho  mas  lejos  que  las  posiciones 
sustentadas  por  los  documentos  oficiales  de  la  Iglesia 
Universal,  y nos  muestra,  profeticamente,  el  camino  que 
esta  debe  seguir  en  esta  nueva  6poca  de  la  humanidad 
que  se  abre  en  los  albores  de  un  nuevo  siglo. 

A pesar  de  que  desde  hacla  ya  un  siglo,  concretamente 
desde  el  papado  de  Le<5n  XIII  (1878-1903),  la  Iglesia 
Catdlica  habla  iniciado  una  apertura  hacia  la  sociedad 
actual,  en  especial  reconociendo  el  Estado  moderno  sur- 
gido  de  la  Revoluci6n  Francesa,  esta  actitud  se  sustentaba 
en  una  teologia  todavia  imbuida  de  una  mentalidad  apo- 
logetica.  Aunque  la  Iglesia  cambiaba  pollticamente  de 
posiciones,  no  se  atrevla  a reconocer  oficialmente  sus 
errores,  ni  menos  aun  a someter  a un  an&lisis  crltico  algu- 
nas  de  sus  concepciones  impregnadas  de  una  teologia 
desubicada  historicamente,  del  cual  se  desprendiese  una 
nueva  actitud  pastoral  frente  a la  sociedad  modema.  En 
otras  palabras,  no  se  notaba  una  actitud  de  autentica 
conversion. 

Sin  embargo,  y pese  a que  el  pontificado  de  Leon 
XIII  represento  un  buen  augurio,  durante  la  primera  mitad 
del  presente  siglo  se  hizo  evidente  que  el  proceso  de 
dialogo  y apertura  hacia  la  problemdtica  del  mundo  ac- 
tual, sufrla  un  ostensible  estancamiento.  La  absurda  po- 
16mica  antimodemista  y la  crisis  global  de  la  sociedad 
provocada  por  el  surgimiento  y auge  del  fascismo,  que 
culmind  en  la  Segunda  Guerra  Mundial  y en  la  consi- 
guiente  consolidacidn  del  estalinismo  en  la  Europa  del 
Este,  mantuvieron  a la  Iglesia  todavia  mas  a la  defensiva 
y atrincherada  en  actitudes  proclives  a condenar  al  mundo 


23)  Ibid.,  pig.  25. 
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que  la  rodeaba,  pero  que  segui'a  su  marcha  sin  contar  con 
ella.  Daba  la  impresion  de  que,  para  la  Iglesia,  ella  sola 
posefa  la  verdad  y que  el  mundo  vivirfa  en  las  tinieblas 
mientras  no  volviese  sumiso  al  regazo  de  su  madre,  la 
Iglesia.  Si  esto  se  diera,  todo  se  arreglari'a  sin  mas. 

Esto  cambio  substancialmente,  inspirado  en  el  aliento 
profetico  que  sacudio  a la  Iglesia  Universal  bajo  el  breve 
papado  de  Juan  XXIII  (1958-1963).  De  manera  particu- 
lar, en  dos  hechos  concretos  se  plasmo  ese  nuevo  espiritu 
de  profctica  y evangelica  inspiration  del  Papa  Juan  XXIII: 
en  la  convocatoria  al  Concilio  Vaticano  II,  y en  su  ultima 
encfclica,  la  Pacem  in  terris,  promulgada  en  la  Pascua  de 
1963  cuando,  enfermo  ya  de  gravedad,  se  anunciaba  su 
proxima  muerte,  acaecida  en  el  verano  siguiente. 

Ya  en  su  discurso  de  apertura  del  Concilio,  Juan 
XXIII  mostraba  un  enfoque  radicalmente  nuevo  en  lo  que 
al  mundo  actual  se  refiere,  denunciando  la  actitud  de  los 
sectores  conservadores  que  lo  velan  todo  perdido.  Frente 
a ellos,  el  Papa  sostenfa  con  profetico  optimismo: 

Nos  parece  necesario  decir  que  disentimos  de  esos 
profetas  de  calamidades  que  siempre  estan  anunciando 
infaustos  sucesos  como  si  fuese  inminente  el  fin  de  los 
tiempos.  En  el  presente  orden  de  cosas,  en  el  cual  parece 
apreciarse  un  nuevo  orden  de  relaciones  humanas,  es 
preciso  reconocer  los  arcanos  designios  de  la  Providencia 
Divina,  que  a traves  de  los  acontecimientos  y de  las 
mismas  obras  de  los  hombres,  muchas  veces  sin  que 
ellos  lo  esperen,  se  llevan  a termino,  haciendo  que  todo, 
incluso  las  fragilidades  humanas,  redunden  en  bien  para 
la  Iglesia 24. 

Destaca  luego  el  Papa  que  la  Iglesia  no  tiene  pro- 
blemas  doctrinales  en  el  sentido  tradicional,  es  decir,  que 
el  Concilio  no  ha  sido  convocado,  como  en  los  casos 
anteriormente  dados  en  la  historia,  por  disputas  internas 
o querellas  dogmaticas,  sino  porque  el  mensaje  de  sal- 
vation del  que  es  depositary  la  Iglesia,  debe  ser  presentado 
de  manera  diferente  a los  hombres  de  hoy.  Resalta  la 
ausencia  de  presiones  por  parte  del  poder  politico  y la 
independencia  que  la  Iglesia  tiene  hoy  frente  al  mismo. 
Este  Concilio,  en  cor.secuencia,  se  caracteriza  por  ser 
eminentemente  pastoral.  He  aquf  sus  palabras: 

Nuestro  deber  no  es  solo  custodiar  ese  tesoro  precioso, 
como  si  unicamente  nos  ocupasemos  de  la  antigiiedad, 
sino  tambien  dedicamos  con  voluntad  diligente,  sin 
temores  alalaborqueexigenuestro  tiempo,  prosiguiendo 
el  camino  que  la  Iglesia  recorre  desde  hace  veinte  siglos. 

Si  la  tarea principal  del  Concilio  fuera  discutir  uno  u otro 
artlculo  fundamental  de  la  doctrina  de  la  Iglesia,  repi- 
tiendo  con  mayor  difusion  la  ensenanza  de  los  padres  y 
teo  logos  antiguos  y modemos,  que  suponemos  conoceis 
y teneis  presente  en  vuestro  espiritu,  para  esto  no  era 
necesario  un  Concilio.  Sin  embargo,  de  la  adhesion 
renovada,  serena  y tranquila,  a todas  las  ensenanzas  de 
la  Iglesia,  en  su  integridad  y precision,  como  aparece  en 
las  actas  conciliares  de  Trento  y del  Vaticano  sobre 
todo,  el  espiritu  cristiano  catolico  y apostolico  de  todos 


24)  Concilio  Vaticano  II:  Constiluciones.  Decretos.  Declaraciones,  B AC, 
Madrid,  1965,  n.  10,  pag.  747. 


espera  se  de  un  paso  adclante  hacia  una  penetration 
doctrinal  y una  formation  de  las  conciencias  que  esta  en 
correspondencia  mas  perfecta  con  la  fidelidad  a la 
antigua  doctrina,  estudiando  esta  y poniendola  en  con- 
formidad  con  los  metodos  de  la  investigation  y con  la 
expresion  literaria  que  exigen  los  metodos  actuales.  Una 
cosa  es  la  sustancia  del  “depositum  fidei”,  es  decir,  de 
las  verdades  que  contiene  nuestra  verdadera  doctrina,  y 
otra  la  manera  como  se  expresa;  y de  ello  ha  de  tenerse 
gran  cuenta,  con  paciencia,  como  si  fuese  necesario, 
ateniendose  a las  norm  as  y exigencias  de  un  magisterio 
de  caracter  prevalentemente  pastoral 25. 

De  esta  concepcion  se  desprende  la  actitud  novedosa 
que,  frente  al  mundo  moderno,  habra  de  asumir  la  Iglesia 
a partir  del  Concilio  Vaticano  II.  El  documento  mas  im- 
portante  emanado  de  este  se  refiere  a las  relaciones  de  la 
Iglesia  con  el  mundo  actual,  titulado:  Gaudium  et  spes. 
Este  documento  introduce  algunas  novedades  en  el  enfo- 
que que  la  Iglesia  da  a sus  relaciones  con  el  mundo  de 
hoy. 

En  primer  lugar,  el  enfoque  metodologico  que  parte 
de  un  analisis  de  la  realidad,  para  luego  ofrecer  una  res- 
puesta  pastoral  a la  luz  de  los  principios  fundamentals 
que  se  desprenden  de  una  concepcion  humanista  de  ins- 
piracion cristiana.  No  hay  una  condena  del  mundo  actual, 
sino  una  busqueda  de  puentes  de  dialogo.  Detras  de  esta 
actitud  existe  la  voluntad  de  superar  los  enfrentamientos 
del  pasado,  surgidos  de  la  oposicion  de  la  Iglesia  oficial 
al  metodo  cientifico  y al  surgimiento  del  Estado  moderno, 
que  han  llevado  al  hombre  moderno  a una  toma  de  con- 
ciencia  de  su  propia  libertad  y de  su  plena  emancipation 
de  persona  adulta.  El  hombre  moderno  rechaza  toda  forma 
de  paternalismo  por  parte  de  la  institucion  eclesiastica, 
dada  la  conciencia  de  su  propia  capacidad.  Este  es  el  sen- 
tido profundo  del  atefsmo  practico  y filosofico,  profesado 
por  amplios  sectores  de  la  poblacion. 

Es  evidente  que  el  documento  considera  como  su 
interlocutor  a las  sociedades  desarrolladas  del  Hemisferio 
Norte.  En  el  reconocimiento  de  sus  propios  errores, 
Gaudium  et  spes  no  va  mas  alia  de  una  actitud  moralista, 
achacando  las  fallas  de  la  Iglesia  a debilidades  humanas, 
pero  sin  cuestionarse  ella  misma  como  institucion,  ni  re- 
conocer su  responsabilidad  como  presencia  historica  en 
los  orfgenes  mismos  de  la  sociedad  modema,  con  todo  lo 
que  esta  tenga  de  positivo  y,  sobre  todo,  de  negativo.  La 
distancia  entre  la  Iglesia  y el  mundo  se  mantiene,  aunque 
buscando  en  una  actitud  humanista  una  zona  de  mutuo 
entendimiento. 

En  el  texto  en  que  el  Concilio  analiza  las  causas  del 
atefsmo  moderno,  que  en  nuestro  siglo  ha  dejado  de  ser 
una  actitud  personal  de  elites  culturales  o polfticas  para 
convertirse  en  un  fenomeno  cultural  que  abarca  amplios 
sectores  de  la  poblacion  de  los  paises  industrializados,  se 
ve  claramente  esta  actitud.  Veamos  el  texto  de  marras: 

En  esta  genesis  del  atelsmo  pueden  tener  parte  no 
pequena  los  propios  creyentes,  en  cuanto  que,  con  el 
descuido  de  la  education  religiosa,  o con  la  exposicion 


25)  Ibid.,  n.  14,  pag.  749. 
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inadecuada  de  la  doctrina  o incluso  con  los  defectos  de 
su  vida  religiosa,  moral  y social,  han  velado  mas  bien 
que  revelado  el  genuino  rostro  de  Dios  y de  la  reli- 
gidn  26 . 

Da  la  impresi6n  de  que  la  Iglesia  en  cuanto  tal, 
ademds  de  no  enfocar  el  atei'smo  mas  que  como  pro- 
blemdtica  metaflsica  y sin  indagar  en  sus  causas  materiales 
e ideoldgico-sociales,  tampoco  asume  la  parte  de  culpa 
que  le  corresponde  frente  a los  grandes  males  que  aquejan 
al  hombre  actual  y cuya  conciencia  ha  dado  origen, 
precisamente,  al  Concilio  Vaticano  II.  Mas  que  una  actitud 
de  busqueda,  hay  una  conciencia  de  que  ella  sola  posee 
la  verdad  y la  respuesta  a los  grandes  problemas  que 
aquejan  a la  humanidad. 

No  obstante,  las  perspectivas  del  dialogo  se  amph'an 
hasta  horizontes  no  previstos  hasta  entonces.  La  actitud 
de  apertura  y su  fundamentacidn  doctrinal,  expuestos  en 
la  encfclica  Pacem  in  terris,  especie  de  testamento  espi- 
ritual  del  Papa  Juan  XXIII,  se  mantienen.  Prevalece  una 
disposicidn  eminentemente  realista  de  asumir  conjun- 
tamente  los  grandes  retos  del  mundo  contempor&neo,  con 
el  fin  de  preservar  la  vida  sobre  el  planeta  median te  la 
busqueda:  colectiva  y sincera  de  una  paz  basada  en  el 
mutuo  respeto  y la  procura  del  bien  para  toda  la  sociedad. 
Ante  un  desaflo  de  tal  magnitud,  la  Iglesia  acepta  dialogar 
con  el  marxismo,  no  para  cuestionarse  sobre  la  funda- 
mentacidn  filosdfico-doctrinal  de  ambos,  sino  para  buscar 
soluciones  concretas  tendientes  a un  mutuo  entendimiento 
como  paso  previo  al  logro  de  los  nobles  fines  propuestos. 
He  aqui  las  palabras  del  Concilio: 

La  Iglesia,  aunque  rechaza  en  forma  absoluta  el  atelsmo, 
reconoce  sinceramente  que  todos  los  hombres,  creyentes 
y no  creyentes,  deben  colaborar  en  la  edificacion  de  este 
mundo,  en  el  que  viven  en  comun.  Esto  requiere  nece- 
sariamente  un  prudente  y sincero  dialogo  21 . 

Ante  el  crucial  problema  de  su  relation  con  el  poder 
politico,  la  Iglesia  en  el  Concilio  Vaticano  II  renuncia  a 
toda  posicidn  de  privilegio  (“rdgimen  de  cristiandad”)  y 
reclama  para  si  tan  sdlo  el  derecho  a la  libertad  de  cumplir 
su  misi6n  pastoral.  Incluso,  en  un  largo  y especlfico  do- 
cumento,  defiende  el  derecho  a la  libertad  religiosa  28,  si 
bien  en  toda  la  conception  doctrinal  conciliar  persiste  el 
dualismo  Iglesia/Mundo. 


5.  La  teologia  latinoamericana 
posterior  al 
Concilio  Vaticano  II 

La  lectura  latinoamericana  del  Vaticano  II  desde 
una  perspectiva  pastoral,  se  realiza  en  las  dos  conferencias 
del  episcopado  regional  celebradas  en  Medellin  (1968)  y 
en  Puebla,  once  aflos  despuds.  Sin  embargo,  esta  relectura 


26)  Ibid.,  n.  1 19.  pfig.  233. 

27)  Ibid.,  pig.  236. 

28)  Ibid.,  pig.  128. 


no  es  una  simple  transposition  desde  un  contexto  cultural 
europeo  o de  sociedades  nordicas  industrializadas  a nuestro 
medio  subdesarrollado  y dependiente,  aunque  con  una 
cosmovision  todavla  profundamente  religiosa,  sino  un 
cambio  de  enfoque  con  evidentes  implicaciones  en  las 
premisas  doctrinales.  Medellin  y Puebla  no  son  una  lectura 
mecanica  y acrltica  de  los  principios  generales  procla- 
mados  por  la  Iglesia  Universal.  Algunas  y decisivas  pre- 
misas doctrinales  son  revisadas  criticamente,  provocando 
un  notorio  cambio  de  perspectiva.  No  solamente  se  da  un 
mayor  enfasis  en  la  problematica  economico-social  y en 
la  denuncia  profetica  de  la  miseria  y la  explotacion,  sino 
que  la  conciencia  de  si  de  parte  de  la  Iglesia,  cambia. 

De  manera  particular,  el  dualismo  Iglesia/Sociedad 
desaparece.  Su  enfoque  se  inspira  mas  en  el  aporte  de  las 
ciencias  sociales  y humanas.  Parte  siempre  de  un  analisis 
enraizado  en  la  realidad  integral  de  las  sociedades  lati- 
noamericanas  y caribefias,  y no  enfatizando  unicamente 
la  dimension  religiosa,  si  bien,  como  es  evidente,  6sta 
ocupa  un  lugar  destacado.  La  Iglesia  se  siente  inmersa  en 
el  mundo,  formando  parte  de  un  todo  con  el,  sin  distingos 
entre  lo  sagrado  y lo  profano.  Se  siente  corresponsable 
del  destino  de  todos  los  seres  humanos.  Su  palabra  y su 
mensaje  se  dirigen  a todos  los  miembros  de  dicha  sociedad 
por  igual. 

Esto  hace  salir  a la  Iglesia  de  su  atrincheramiento 
defensivo.  Los  documentos  de  Medellin  y Puebla  tienen 
un  acento  mas  pastoral  y no  tan  apologetico,  si  bien  este 
ultimo  aspecto  todavla  se  hace  sentir,  sobre  todo  en  los 
documentos  de  Puebla,  m2s  extensos  y de  una  expresion 
formal  que  retoma  a marcos  mas  tradicionales.  La  Iglesia 
se  toma  mds  humilde  y humana.  Se  sabe  peregrina  reco- 
rriendo  los  caminos  de  la  historia,  reconociendo  su  fardo 
de  pecado,  por  lo  que  debe  siempre  asumir  una  actitud  de 
humilde  conversion.  Puebla  lo  dice  literalmente: 

As!  Jesus,  de  modo  original,  propio,  incomparable, 
exige  un  seguimiento  radical  que  abarca  todo  el  hombre, 
a todos  los  hombres  y envuelve  a todo  el  mundo  y a todo 
el  cosmos.  Esta  radicalidad  hace  que  la  conversion  sea 
un  proceso  nunca  acabado,  tan  to  a nivel  personal  como 
social.  Porque,  si  el  Reino  de  Dios  pasapor  realizaciones 
historicas,  no  se  agota  ni  se  identifica  con  ellas  29. 

Por  eso,  pdginas  mas  adelante  concluye: 

La  Iglesiapermanecera  perfectible  bajo  muchos  aspectos, 
permanentemente  necesitada  de  autoevangelizacion,  de 
mayor  conversidn  y purificacidn  30. 

De  esta  conciencia  de  si  que  muestra  tener  la  Iglesia 
latinoamericana,  se  desprende  como  logica  y practica  con- 
secuencia  el  compromiso  solemne  e inequlvoco  de  la  Con- 
ference Episcopal  de  Puebla  con  nuestros  pueblos,  que 
se  expresa  en  estos  tdrminos: 


29)  HI  Conference  General  del  Episcopado  Latinoamericano:  Puebla, 
Consejo  Episcopal  Latinoamericano  (CELAM),  Artes  Graficas,  San  Jose, 
1982,  n.  193,  p3gs.  84-85. 

2,0)  Ibid.,  pig.  9\. 
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Empenamos,  por  exigencia  ev  angelica  y de  acuerdo  con 
nuestra  mision,  en  promover  la  justicia  y en  defender  la 
dignidad  y los  derechos  de  la  persona  humana. 

En  toda  fidelidad  al  Evangelio  y sin  perder  de  vista 
nuestro  carisma  de  signo  de  unidad  y de  pastor,  hacer 
comprender  por  nuestra  vida  y actitudes,  nuestra  pre- 
ferencia  por  evangelizar  y servir  a los  pobres  31. 

6.  Monsenor  Romero,  fiel 
interprete  de  la  teologia 
latinoamericana 

Demas  estar  decir  que  no  nos  resulta  diffcil  destacar 
que  nadie  como  Monsenor  Romero  hizo  realidad  en  su 
vida  y en  su  trayectoria  de  pastor  estas  ideas  y el  espiritu 
que  las  animaron.  Detras  de  lo  mejor  de  los  documentos 
de  Puebla,  esta  el  ejemplo  y la  palabra  de  Monsenor 
Romero.  Paradojicamente,  sus  cohermanos  del  episcopado 
salvadoreno  no  lo  nombraron  como  representante  de  la 
Iglesia  de  El  Salvador  a la  Conferencia  de  Puebla.  Debio 
asistir  por  otros  medios.  Pero,  en  lo  mejor  y mas  auten- 
ticamente  cristiano  de  las  deliberaciones  y resoluciones 
de  esa  Conferencia,  estaba  el  espiritu  y el  ejemplo  de 
Monsenor  Romero.  Ya  para  entonces,  el  arzobispo  era 
punto  de  referencia  obligado,  paradigma  indiscutido  de  lo 
que  significaba  en  la  practica  ese  nuevo  espiritu  de  la 
Iglesia,  que  se  habia  iniciado  en  el  Concilio  Vaticano  II 
y tenia  sus  mejores  expresiones  doctrinales  en  las 
resoluciones  de  las  conferencias  episcopales  de  Medellin 
y Puebla. 

En  su  inquebrantable  voluntad  de  hacer  realidad  ese 
espiritu,  merece  resaltarse  la  honestidad  con  que  Monsenor 
Romero  somete  a un  escrutinio  sin  ambages  a su  propia 
Iglesia,  no  porque  dude  de  su  mision,  sino  porque  aspira 
como  nadie  a que  este  a la  altura  de  las  exigencias  que 
el  Sc.lor,  a traves  de  las  circunstancias  historicas  que  vive 
el  pueblo  salvadoreno,  le  exige  y reclama  con  todo  de- 
recho.  Si  Monsenor  impulsa  una  revision  crftica  dentro 
de  la  Iglesia,  es  porque  cree  en  ella  y espera  de  ella  lo 
que  no  puede  esperar  de  otras  instancias  de  la  sociedad. 
Su  amor  por  la  Iglesia  no  tiere  limites,  como  lo  revelan 
estas  reflexiones  hondamente  teologicas  pero  henchidas 
de  mistico  fervor: 

La  Iglesia  significa  y realiza  “la  intima  union  de  los 
hombres  con  Dios  y de  los  hombres  entre  si”  (Lumen 
gentium,  no.  1).  La  Iglesia  esta  en  el  mundo  para  sig- 
nificar  y realizar  el  amor  liberador  de  Dios,  manifestado 
en  Cristo.  Por  eso  sientelapreferenciade  Cristo  por  los 
pobres  32. 

Asi  pues,  su  actitud  critica  no  tiene  otras  motivaciones 
que  no  sean  aquellas  que  se  inspiran  en  el  mas  puro  espiritu 
del  Evangelio.  Muchas  veces  insiste  en  los  objetivos  de 
la  Iglesia  y en  la  naturaleza  estrictamente  pastoral  de  su 
labor,  tan  to  en  sus  fines  como  en  sus  m6todos.  Siempre 


31)  Ibid.,  pig.  176. 

32)  Mora,  Amoldo:  op.  cit.,  pag.  1 10. 


manifiesta  una  clara  conciencia  de  los  limites,  pero 
tambien  de  los  derechos  que  compcten  a la  mision  salvifica 
de  la  Iglesia  como  Sacramento  de  redencion  a traves  de 
la  historia.  Sus  palabras  no  dejan  la  menor  duda: 

Jamas  olvida  la  Iglesia  que  su  misidn  no  es  de  orden 
politico,  social  o economico,  sino  de  orden  religioso; 
pero  tampoco  puede  olvidar  que  “precisamente  de  esta 
misma  mision  religiosa  derivan  funciones,  luces  y 
energias  que  puedan  servir  para  esclarecer  y consolidar 
la  comunidad  humana  segun  la  ley  divina”  (Gaudium  et 
spes,  n.  42)  33. 

En  esto,  como  en  todo  lo  que  el  considera  esencial 
en  su  vida,  su  position  es  proftiicamcnte  firme.  Solo  asi 
la  Iglesia  estara  en  capacidad  de  cumplir  su  mision  y de 
levantar  su  voz  con  la  autoridad  de  quien  se  ha  ganado  el 
respeto  de  todo  un  pueblo.  Con  ello  la  Iglesia  misma 
gana,  pues  recobra  su  verdadera  identidad,  como  lo  senala 
en  esa  misma  Carta  algunas  paginas  mas  adelante.  Esta 
conversion  capacita  a la  Iglesia  y la  pone  en  condiciones 
de  cumplir  su  mision  esencial,  cual  es  la  de  llevar  a cabo 
“una  evangelization  integral”  34. 

7.  El  aporte  esperifico 
de  Monsenor  Romero 

No  obstante,  Monsenor  Romero  esta  consciente  de 
que  la  Iglesia  no  se  agota  en  las  estructuras  canonico- 
confesionales.  La  mision  salvifica  y el  testimonio  de  la 
esperanza  no  se  encierran  en  los  estrechos  limites  de  una 
estructura  religioso-confesional.  La  presencia  del  Senor 
en  la  historia  obra  segun  aquella  palabra  del  Evangelio  de 
San  Juan:  “El  espiritu  sopla  donde  quiere”.  No  otra  cosa 
enseno  la  Conferencia  Episcopal  de  Puebla,  cuando  afirmo: 

El  mensaje  de  Jesus  tiene  su  centro  en  la  proclamation 
del  Reino  que  en  El  mismo  se  hace  presente  y viene.  Este 
Reino,  sin  ser  una  realidad  desligable  de  la  Iglesia 
(Lumen  gentium,  n.  8a),  trasciende  sus  limites  visibles. 
Porque  se  da  en  cierto  modo  dondequiera  que  Dios  este 
reinando  mediante  su  gracia  y su  amor,  venciendo  el 
pecado  y ayudando  a los  hombres  a crecer  hacia  la  gran 
comunion  que  les  ofrece  en  Cristo.  Tal  action  de  Dios 
se  da  tambien  en  el  corazon  de  hombres  que  viven  fuera 
del  ambito  perceptible  de  la  Iglesia 35. 

Es  a partir  de  esta  conception  teologica  que  deriva  la 
actitud  ecumenica  de  Monsenor  Romero.  Para  el,  la 
verdadera  Iglesia  la  constituyen  todos  los  hombres  y 
mujeres  comprometidos  con  la  justicia  y la  verdad.  La 
lucha  profetica  por  anunciar  y proclamar  la  justicia  y el 
amor  de  Dios,  haciendo  asi  presente  y visible  en  la  historia 
el  Reino  de  Dios,  no  tiene  limites  fisicos,  confesionales 
o geograficos.  Abarca  a todos  lo  hombres  que  abren  su 


33)  Idem. 

34)  / bid.,  pag.  128. 

35)  Puebla,  op.  cit.,  n.  226,  pag.  90. 


JULIO 

AGOSTO 


23 


corazon  al  llamado  profetico  por  construir  en  la  historia 
la  realidad  tangible  del  Reino. 

Nunca  como  en  su  ultima  homilia  del  23  de  marzo 
de  1980,  su  verdadero  testamento  espiritual,  brilld  a mds 
altura  ese  espiritu  evangdlico  de  Monsefior  Romero.  Estaba 
presente  una  delegation  de  Iglesias  protestantes  de  Estados 
Unidos,  que  vern'an  a darle  su  testimonio  de  solidaridad. 
Refiridndose  a ellos,  dice  en  ese  texto  memorable: 

Hay  algo  que  en  todo  pueblo  existe:  el  grupo  de  los  que 
siguen  a Cristo,  el  grupo  del  pueblo  de  Dios  que  no  es 
todo  el  pueblo  natural  pero  si  es  grupo  de  fieles.  Y por 
eso,  el  ejemplo  es  precioso  esta  manana:  seguidores  de 
Cristo  alia  en  Estados  Unidos  vienen  a compartir  con  los 
seguidores  de  Cristo  aqui  en  El  Salvador,  y ellos  en  la 
gran  nation  del  Norte,  son  voz  del  Evangelio  contra  las 
injusticias  de  aquella  sociedad...  Asf  vienen  a damos 
solidaridad  para  que  nosotros,  pueblo  de  Dios  aqui  en  El 
Salvador,  sepamos  tambien  denunciar  con  valentia,  las 
injusticias  de  nuestra  propia  sociedad...  M. 

Sin  embargo,  donde  mas  revolucionaria  y evangeli- 
camente  se  mostrd  ese  espiritu  universal  de  Monsefior 
Romero,  fue  en  su  tercera  Carta  Pastoral.  Este  documento 
es  unico  en  la  historia  de  la  teologia  cristiana  latinoame- 
ricana,  pues  se  trata  del  primer  documento  en  que  un 
jerarca  de  la  Iglesia  reconoce  la  legitimidad  6tica,  cristiana 
y politica  de  un  movimiento  insurreccional  en  lucha  ar- 
mada contra  un  gobiemo,  con  miras  a instaurar  un  regimen 
revolucionario,  aunque  en  ese  momento  este  movimiento 
no  posea  objetivamente  perspectivas  inmediatas  de  triunfo. 

Se  trata,  en  consecuencia,  de  un  compromiso  radical 
fundado  tan  s61o  en  una  reflexidn  teoldgica,  que  le  hace 
ver  la  legitimidad  de  la  causa  revolucionaria  y optar  con- 
secuentemente  por  ella.  Y este  reconocimiento  lo  hace 
Monsefior  Romero  en  un  documento  oficial  como  es  una 
carta  pastoral,  firmado  igualmente  por  el  obispo  de 
Santiago  de  Maria,  Monsefior  Arturo  Rivera  y Damas, 
quien  tiene  el  m6rito  histdrico  de  haber  sido  el  unico 
miembro  de  la  Conferencia  Episcopal  salvadorefia  que  se 
solidarizo  con  Monsefior  y lo  apoyd  sin  desfallecer.  Hoy 
le  ha  correspondido,  por  mdrito  propio,  el  haber  sido 
designado  como  sucesor  de  Monsefior  Romero  en  la  sede 
arzobispal  de  San  Salvador. 

En  una  entrevista  periodistica  a escasas  semanas  de 
su  martirio,  Monsefior  Romero  ratifica  sin  ambages  su 
posicidn  frente  a las  organizaciones  revolucionarias  sal- 
vadoreftas  con  estas  inequivocas  palabras: 

Me  alegraque  tod  as  aquellas  organizaciones  quebuscan 
con  sinceridad  la  transformacidn  de  la  sociedad,  que 
buscan  un  orden  justo,  reconozcan  la  sinceridad  con  que 
trato  de  servir  a mi  diocesis.  Precisamente,  cuando  mis 
dura  ha  sido  la  represidn  contra  esas  organizaciones,  he 
hecho  y hago  la  defensa  de  ellas.  En  mi  Tercera  Carta 
Pastoral  hice  una  defensa  del  derecho  de  organization  y, 
en  nombre  del  Ev  angelio , me  comprometi  a apoy  ar  todo 
lo  justo  de  sus  reivindicaciones  y a denunciar  cualquier 
intento  por  destruirlas.  Ahora,  dentro  del  marco  actual 
del  pais,  creo  mis  que  nunca  en  las  organizaciones  de 


36)  Mora,  Amoldo:  op.  cit.,  pig.  268. 


masas,  creo  en  la  verdadera  necesidad  de  que  el  pueblo 
salvadoreno  se  organice,  porque  creo  que  las  organiza- 
ciones de  masa  son  fuerzas  sociales  que  van  a empujar, 
que  van  a presionar,  que  van  a lograr  una  sociedad 
autentica,  con  justicia  social  y libertad.  La  organizacion 
es  necesaria  para  luchar  con  eficiencia  yi. 


8.  Iglesia  y revolucion 
en  los  tiempos  modernos 

Detras  de  estas  sencillas  palabras,  hay  un  logro  his- 
torico  cuya  trascendencia  dificilmente  se  puede  exagerar. 
Se  da  por  fin  la  reconc  iliac  ion  entre  la  Iglesia  y la  historia, 
entre  la  Iglesia  y los  procesos  revolucionarios  propios  de 
cada  momento  historico,  y ambos  salen  mutuamente  enri- 
quecidos. 

El  conflicto  entre  la  Iglesia  y la  revolucion  tiene  his- 
toria; venia  dandose  desde  los  orfgenes  mismos  del  mundo 
modemo,  a partir  del  Renacimiento.  En  esa  6poca  la  Iglesia 
no  fue  capaz  de  comprender  el  movimiento  religioso  que 
dio  origen  a la  Reforma  Protestante.  Tampoco  fue  capaz 
de  asimilar  el  surgimiento  del  m6todo  cienu'fico  experi- 
mental, llegando  incluso  a la  condenacion  de  Galileo. 
Luego  sucederia  otro  tanto  con  la  Revolucion  Francesa, 
y con  todos  los  otros  movimientos  revolucionarios  libe- 
rales  que  de  ahf  se  siguieron. 

En  America  Latina  y el  Caribe,  la  primera  revolucion 
social  de  nuestro  siglo,  la  Revolucion  Mejicana,  constituyo 
un  violento  choque  con  la  Iglesia,  al  igual  que  en  Espafia 
lo  fuera  el  intento  por  construir  un  regimen  republicano 
de  corte  socializante.  En  Cuba,  la  revolucidn  socialista  se 
ha  hecho  no  contra  la  Iglesia,  pero  si  sin  ella.  En  Nica- 
ragua, la  insurrecion  antisomocista  y el  posterior  regimen 
sandinista,  contaron  con  el  apoyo  de  un  sector  de  la  Iglesia, 
“la  Iglesia  popular”,  no  obstante  la  Iglesia  jerdrquica  sdlo 
aprueba  al  movimiento  sandinista  expllcitamente  poco 
despu6s  del  triunfo  de  la  revolucion  y por  muy  breve 
tiempo,  inicidndose  muy  pronto  un  conflicto  irreconciliable 
con  los  obispos. 

Como  lo  prueba  esta  breve  resefia  historica,  en  con- 
traste,  la  actitud  de  Monsefior  Romero  aparece  como  la 
aurora  y la  esperanza  de  una  nueva  6poca,  de  una  nueva 
etapa  historica  del  cristianismo,  donde  6ste  demuestra  su 
capacidad  de  recobrar  su  pureza  y autenticidad  originales, 
donde  el  Evangelio  de  Jesus  triunfe  por  fin  mas  alia  de 
todo  cdlculo  de  poder  terrenal  o ambicidn  polftica,  donde 
por  fin  el  Reino  de  Dios  sea  realidad  tangible. 

En  el  comienzo  de  estas  lfneas,  decfamos  que  Mon- 
sefior Romero  era  el  paradigma  del  cristiano  de  nuestros 
dfas.  Ahora  comprendemos  por  qu6.  Su  legado  doctrinal 
y su  ejemplo  personal  son  el  mejor  tesoro  que  poseen  los 
cristianos  de  America  Latina  y el  Caribe.  Gracias  a el 
hemos  aprendido  que  significa  ser  cristiano  hoy,  cual  es 
el  camino  para  un  cristianismo  autentico  en  estos  albores 
de  un  nuevo  milenio.  ■ 


37)  Ibid.,  pig.  365. 
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